Email: info@pdfcoffee com Login Register English pdfcoffee com Home Top Categories Top stories Best stories Add Story My Stories Home Mihai Coman-Izvoare Mitice Mihai Coman-Izvoare Mitice Mihai Coman-Izvoare Mitice Author / Uploaded emi Mihai Coman Izvoare mitice CUVÂNT INTRODUCTIV Literatura populară este inima oricărei culturi Bătăile ei răzbat până Views Downloads File size KB Report DMCA / Copyright Recommend Stories Structuri Mitice in Baltagul Structuri Mitice in Baltagul KB Mihai Viteazul Mihai Viteazul KB Mihai Eminescu Mihai Eminescu KB Mihai Eminescu Mihai Eminescu MIHAI EMINESCU - Portretul scriitorului - Date biografice despre Mihai EMINESCU Portretul scriitorului A Date biografic KB Mihai Eminescu Mihai Eminescu KB Mihai Eminescu Mihai Eminescu KB Mihai Eminescu Mihai Eminescu KB Mihai Eminescu Mihai Eminescu Mihai Eminescu I Zilele-mi copile si albe Pe ianuarie s-a nascut Mihai Eminescu, poetul care va fi considerat de KB Mihai Eminescu Mihai Eminescu FLOARE ALBASTRA Poezia apare in revista Convorbiri literare la aprilie Este printre primele poezii publicate i KB Citation preview Mihai Coman Izvoare mitice CUVÂNT INTRODUCTIV Literatura populară este inima oricărei culturi Bătăile ei răzbat până în cele mai îndepărtate cotloane, pulsând acea energie nevăzută care dă vigoare şi har oricărei creaţii Ea îşi are lăcaşul undeva în adâncurile fiinţei noastre culturale, acolo unde prezenţa ei arareori poate fi sesizată Doar în momentele de mare emoţie, de mare concentrare a trăirii, atunci când o operă de artă se manifestă ca esenţializare supremă, simţim şi regăsim, în toată măreţia lor, bătăile ei sonore Şi atunci ne întrebăm: ce a reuşit să sintetizeze această creaţie, ce filon plin de sevă s-a mutat în adâncurile ei, făcând-o atât de bogată în sensuri? Şi apoi, dintr-o dată, avem revelaţia: iată, este aici, una din marile teme ale literaturii noastre populare Dar cu aceasta nu am dat încă răspunsul în întregul său Căci, care este conţinutul acestor teme? Iată o întrebare la care nu ştiu cum s-ar putea da un răspuns clar şi concis Şi aceasta, în primul rând, pentru că însuşi conceptul de temă nu este bine determinat şi nici înţeles în aceeaşi accepţie de toţi cercetătorii Între condensarea lui la un singur element narativ (= simbol) şi descătuşarea lui într-o structură epică relativ dezvoltată (= relaţia care uneşte mai mulţi termeni literari) este greu de fixat adevăratul său profil Dar o primă constatare se impune: oricare ar fi statutul acestor unităţi epice, ele apar (în alcătuiri în linii mari dentice) în mai multe forme de manifestare ale literaturii populare şi cărturăreşti române Ba chiar, lărgind orizontul ie investigaţie, le vom regăsi şi în perimetrul altor civilizaţii europene Înţelegem deci că ele sunt un fel de „locuri comune”,: are, în virtutea unor legi ce nu ne interesează în cadrul iiscuţiei de faţă, reapar în mai multe contexte culturale,: u o funcţie şi cu un conţinut (surprinzător uneori) de asemă-lătoare Pornind de la această realitate evidentă, să le iesemnăm atunci cu termenul de topoi (folosit cu multă eficacitate într-o monumentală lucrare de către E R Curtius) Lăsăm la o parte problema stabilirii riguroase a statutului teoretic al acestor unităţi narative Ne interesează doar faptul că structuri epice analoge se regăsesc de-a lungul nai multor serii de manifestări literare Curtius nu îşi defineşte, nici el, în mod explicit conceptul de topos El ştie: ă adevărul cercetării este, adeseori, mai elocvent decât adevărul teoretizărilor: studiile sale erudite asupra literaturii evului mediu relevă nenumărate toposuri culturale, a căror existenţă în sine este suficientă pentru a stabili profilul abstract al conceptului utilizat Pentru Curtius (iar Lucrul este adevărat în special pentru tipul de analiză pe care el îl profesează), aceste toposuri beneficiază de un statut autonom, imuabil, ele variind doar în funcţie de nivelul stilistic prin care sunt concretizate: „Toate aceste teme se referă la raporturi primordiale ale existenţei şi sunt deci atemporale”; - „Dar ceea ce e condiţionat istoriceşte la toţi topoi poetici este stilul exprimării ” în cercetarea literaturii populare române, această perspectivă nu mai poate fi aplicată cu aceeaşi precizie Căci acum nu ne interesează temele general-culturale (prietenia, dragostea, atitudinea faţă de natură etc), teme trădând o raportare directă la realităţile înconjurătoare, ci acele nuclee semnificative secunde, izvorâte din transfigurarea culturală a vieţii şi a condiţiei umane Aceste toposuri vor fi tipice pentru un anume tip de cultură (cea populară), pentru o anumită epocă (evii arhaici) şi pentru un anume tip de mentalitate socială (gândirea primitivă) Ele vor fi reflexul literar al unor realităţi socio-culturale, definitorii pentru profilul epocilor de odinioară Pascal spunea undeva „obiceiul este natura noastră” Gândul său este plin de profunzime: omul este format şi gândeşte natura înconjurătoare prin prisma categoriilor culturale graţie cărora a dobândit cunoaşterea şi înţelegerea lumii Lucrul este cu atât mai adevărat în cadrul civilizaţiilor arhaice, unde amprenta culturii existente (tradiţională şi rigidă) marca în mod definitiv evoluţia şi concepţia despre viaţă a fiecărui individ Prin procesul enculturării (= învăţarea bagajului de cunoştinţe depozitat de o anumită societate), omul arhaic receptează „ştiinţa” acumulată până la el de generaţiile succesive, primind, odată cu aceasta, o anumită imagine, socialmente determinată, asupra naturii: „judecăţile sunt bazate pe experienţă şi fiecare individ interpretează experienţa în limitele propriei sale enculturări” l-Cultura noastră este, în bună parte, ancorată în reprezentările străvechi prin care omul a dobândit, pentru prima dată, o imagine coerentă asupra lumii La nivelul mai multor paliere ale vieţii intelectuale vom regăsi urmele, simbolurile şi structurile definitorii pentru gândirea mitică străveche Ecourile civilizaţiilor arhaice, perpetuate prin transferul de informaţie culturală, de-a lungul secolelor, sunt şi astăzi vii în noi Parafrazând o binecunoscută sentinţă filosofică, autorul ar putea spune că nimic nu este în literatură care să nu fi fost mai întâi în mitologie „ Lucrarea de faţă îşi propune să stabilească existenţa unor toposuri comune, decisive pentru înţelegerea de profunzime a rădăcinilor culturii populare româneşti Rostul ei este punerea în lumină a unor structuri narative tipice pentru cultura indo-europeană, aşa cum s-au concretizat ele în perimetrul folclorului românesc Vom releva astfel filonul comun care ne leagă de civilizaţiile vecine şi în acelaşi timp valorile specifice, proprii literaturii noastre Vom pune în lumină vechimea (uneori uluitoare, dacă ne gândim la consecvenţa cu care aceste forme s-au perpetuat în timp) a unor teme ale liricii autohtone, precum şi dimensiunile poetice inedite, de o frumuseţe inegalabilă, pe care ele le-au căpătat pe plaiurile noastre Vom înţelege mai bine, atunci când vom cunoaşte substratul lor originar, sensul adânc al ima— R, rvmilarer, deschizând astfel ilor şi complexelor ^ Jg^^vată şi atotcuprin-rţile cunoaşterii spre o decodare aue ^Studiul substratului arhaic al literatori populare impune urnite opţiuni metodologice ^ ^^ ^^ — Cercetarea este, m P^ul Ji ^ & t ^ ^ ; parcursul analizei; cercetătorul ^^ ^ alte trăsături, specifice unei (tm) a fice) tru a pune Lgvistice, stilistice, estetice etice^ l ^ ^lte trăsături lumină, prm aceasta de j vestigare a cercetării e textului, relevante pentru sfera de m le' – - jomprsnl ştiinţific este constructiv — In a doua sa etapa, demers^ şuu j^^^ funcţional nităţile astfel izolate sunt scoase semantice ' care : spectiv, eliberate de caractenstcue ^^ ^^ ^ — Au dobândit aici, fund raportate iunea literară a xg Căci nu ne int^fiSJ lor culturală Altfel sosurilor studiate, ci dimensiune^ ^ ^ ^ aus: ne interesează ce au I SX ^ fost ele atunci când itra în circuitul literaturii orale c Qnante sodale bine veau o funcţie mai complexa o j^^ ansambluri] or onturate Vom stabili astfel „ţ străvechi) mituri> pice se află complexe socio-cere^o societăţilor tructuri sociale şi forme de (tm)(tm)*S Le a fost izolat şi rhaice Astfel, elementul literar' (tm)? M către un orizont cos din mediul sau lingvistic este f ^ ^ ^ emantic integrator, către substratul cu ntelegerea oricărui fenomen uman ' „ nrnhlemei implica dimensiunea — Aceasta punere a Pr°blem E deci substratul ori- >enetică a cercetării noastre I*e ^ formelor actuale ale dnar, care dimensionează şi; hiderea diacronică positeraturii populare romaneşti Jje ka jGenetica are ; ulată aici nu este msa Unff^omenelor, în timp ce istoria Irept ţel să studieze originea *en^ de istoria şi fi deschide [e studiază dezvoltarea Gen etica P j socotim : alea ( ) Se poate întâmpla c* unJenc*^ P ^ drept izvor ( ) sa fie ^trem de^„ — Oces ” într-adevăr, ca noi să- putem urmări ca pe L de fată nu este, orizontul temporal implicat je ce ^^ documentară, din nefericire, acoperit şi de o nguroas Istoria nu a fost deloc darnică în mărturii ori atestări arheologice Puţine sunt datele care ne-au mai rămas despre cultura şi viaţa de zi cu zi a strămoşilor noştri; arheologia şi studiul textelor antice, ştiinţe al căror demers este determinat de cantitatea şi valoarea obiectelor din vechime (pe care ele le pot descoperi), nu reuşesc să acopere acest gol [în ajutorul lor vine studiul folcloric, care, beneficiind de informaţiile perpetuate de tradiţia literaturii orale, poate reconstitui (într-o manieră teoretică şi deci generică) profilul pierdut al culturii populare de odinioară În acest punct al discuţiei, cititorul poate să-şi pună următoarea întrebare: de unde ştie cel care operează reducerea textelor folclorice la un număr finit de unităţi primare care sunt acestea? Cum le distinge el de celelalte tipuri de imagini? Şi cum ştie oare care dintre ele sunt formele originare? Nu este demersul circular, postulând odată că structurile mitice originare sunt obiectul studiului (deci, termenul necunoscut), pentru ca apoi să explice textul popular prin chiar aceste structuri mitice? — Acestor nedumeriri le răspunde o altă dimensiune a demersului ştiinţific, definitorie poate pentru acest tip de cercetare: el este unul de factură comparativistă Niciodată investigarea culturilor arhaice nu poate decurge altfel Să punem acum problema în termenii ei generali: ne aflăm în faţa literaturii populare române, adică a unor texte beletristice, autonome, cu semnificaţii (azi) exclusiv poetice Ştim însă, din studiile dedicate altor literaturi orale că în spatele lor se ascunde un adânc substrat etnografic şi istoric Cum putem oare să- descoperim? Nu avem nici un vestigiu material, nu avem nici un document edificator despre structurile originare Acolo unde gândirea inductivă nu mai poate răzbate, ea lasă locul gândirii analogice menţiune este însă necesară: nu vorbim aici de gândire analogică în formele ei de manifestare specifice poeziei (figurile de stil), ci de aspectele ei riguros ştiinţifice (ipoteze de lucru, modele operaţionale, structuri probabilistice ) Pe de altă parte, analogiile pe care cercetătorul le stabileşte în drumul său către creionarea profilului incert al substratului cultural nu se referă la trăsăturile superficiale, ci la aspectele de profunzime, definitorii pentru stabilirea structurii respectivului fenomen I cercetez analogiile formale, ci corespondenţele func-iale „ aproximări succesive (ferm controlate de riguros spirit critic), prin analogii şi extrapolări teoretice,: etatorul poate ajunge la o schemă de ansamblu coerentă, logă şi generică, prin care poate descrie sistemul de pro-zime al obiectului studiat La fel stau lucrurile şi în ştiin-: exacte: vorbim despre „structura atomului”, dar ne; rim de fapt la modelul teoretic al structurii sale; acest del este un construct ştiinţific care, prin aproximări cesive, prin verificări şi nuanţări permanente, sa dovedit Corect şi, mai ales, operant: el poate da socoteală şi poate mite previziunea ştiinţifică asupra fenomenelor concrete diate — Aceste trăsături conferă cercetării noastre dimensiunea ) babilistică, şi un caracter deschis către noi interpretări Ingura metodă pe care o putem sugera în acest stadiu e să se procedeze prin tentative succesive, prin încercare eroare, folosind pentru verificare principiile care servesc jpt bază pentru orice fel de analiză structurală: economia plicării, unitatea soluţiilor, posibilitatea de a reconstitui xegul dintrun fragment la fel ca şi treptele viitoare din ie anterioare ” Să revenim deci la întrebarea iniţială: m stabilim substratul arhaic al toposurilor literare? Or, istă în literatura de specialitate numeroase lucrări concrate altor culturi aflate în aceeaşi situaţie Studiile resctive au cercetat şi dezvăluit deja fondul primar al acestor posuri Ne aflăm deci într-o ipostază foarte firească: noaştem imaginile din folclorul românesc, ştim că ele sunt posuri literare, le identificăm în alte culturi, ştim care te, în acestea, sensul lor de adâncime; analogic, el trebuie fie identic şi pentru fenomenele culturale româneşti Ta schematic care este situaţia teoretică a demersului Dstru: opos literar Topos literar > românesc din altă cultură ubstrat arhaic Substrat arhaic * presupus studiat Nu ne mai rămâne acum decât să verificăm verosimilitatea ipotezei noastre Vom căuta în folclorul românesc alte argumente care pot susţine modelul propus, căci este imposibil să nu găsim în alte forme de manifestare folclorică, în lucrările de specialitate ale etnologiei româneşti, precum şi în alte zone de referinţă, informaţiile care pot confirma ori infirma ideea enunţată — De aici derivă ultima dimensiune a demersului nostru: caracterul totalizator al oricărei analize Iar acesta se manifestă nu numai prin larga sferă de investigare pe care studiile o acoperă, ci, (şi mai ales,) prin felul în care trebuie să înţelegem modul specific de a fi al literaturii populare române Aici, între text – gest ceremonial – bază etnografică – realitate socială se stabileşte un circuit complex, dialectic de informaţie concretă şi metaforică Pentru colectivitatea rurală, toate nivelele de actualizare ale valorilor culturale disponibile constituie un tot unitar, coerent şi întotdeauna semnificativ De aceea, orice manifestare culturală este întotdeauna decodată cu uşurinţă, în virtutea multiplelor raportări care o redimensionează în permanenţă, înţelegerea acestor fapte este mai grea, uneori chiar imposibilă, pentru acela care vine din afara sistemului culturii populare şi care nu posedă codul necesar descifrării acestor ansambluri semiotice Şi când spun „codul”, nu trebuie să ne gândim la cine ştie ce „scară” de încifrări simbolice, la cine ştie ce tradiţie poetică ascunsă şi inaccesibilă neiniţiaţilor Nu, lucrurile sunt mult mai simple! „Codul” constă în înţelegerea unităţii tuturor formelor de manifestare ale civilizaţiei populare, a circulaţiei informaţiei culturale de la un palier la altul, a felului în care diferitele ansambluri semiotice se oglindesc, se determină şi se semnifică reciproc Nu vom întâlni nicăieri unităţi închise, suficiente şi izolate, ci universuri deschise, angrenând totalitatea sistemului cultural în procesul de configurare a unei semnificaţii oarecare Iată de ce pentru a explica sensul unui text literar trebuie să ne ramificăm interpretarea pe un vast orizont, prin bogate referiri: ele înglobează toate ansamblurile culturale definitorii, ele fac să conveargă informaţia semantică în direcţia clarificării termenului încă neexplicat Iată de ce, pe parcursul analizelor, cititorul va fi pus adeseori în faţa unor ample „divagaţii”, care, departe de a fi gratuite, au un rost şi o menire bine precizată: ele cumulează aspectele definitorii ale diferitelor serii de manifestări socio-culturale, punând astfel în lumină nota comună, definitorie, pentru sensul de profunzime al toposului studiat Chiar dacă pot părea uneori obositoare, pe plan euristic, ele sunt absolut necesare: în absenţa lor, ipotezele prezentate ar părea simple speculaţii ale imaginaţiei Generalizarea se obţine şi se justifică mai ales prin cumularea unui maxim de argumente şi de dovezi palpabile Modelul cultural, termenul de referinţă prin care ne-am clarificat substratul arhaic necunoscut al toposurilor folclorice, a fost civilizaţia şi mitologia greacjL^Opţiunea autorului nu esfe deTo TTntfnTplăixraTeT-i^r”~pe de altă parte, ea nu implică în nici un caz ideea că mitologia românească este copia ori urmaşa directă a celei eline Asemenea identificări lipsite de rigurozitate ştiinţifică şi de conţinut concret s-au făcut şi se vor mai face în etnologia română La începuturile ei, orizontul cercetării a fost invadat cu tot felul de omologări: Iovan Iorgovan este Heracles (Vasile Alec-sandri), ciobanul mioritic este cabirul ucis de fraţii săi (Teohari Antonescu), Prometeu este Badiul (Nicolae Den-suşianu – pentru că este agăţat de un stâlp şi schingiuit) ori Corbea (Elena Niculiţă-Voronca – pentru că a furat ceva), cei doi fraţi cu stea în frunte sunt Dioscurii (Atanasie Marienescu) ş a m d Greşeala acestor cercetători şi a celor care au mers şi mai merg pe urmele lor constă în identificarea simplistă, termen cu termen, a celor două mitologii Orice fel de analogii de suprafaţă, situate la nivelul manifestărilor aparente, pot fi operate între literatura română şi oricare altă literatură, din orice punct al lumii Falsă vanitate de a stabili comuniunea dintre cine ştie ce fenomen polinezian ori amerindian şi folclorul românesc! Oricât de interesantă ar fi punerea lor în paralel, de aici cunoaşterea nu se alege cu nimic Nu putem şti nici dacă e vorba de influenţe ori de contacte culturale (pe ce căi?!) şi nici dacă Substratul etnologic e comun; putem doar să deducem că omul e acelaşi, pe toate meridianele lumii, deoarece creează aceleaşi imagini poetice Iar acesta nu e un adevăr nou! Modelul grecesc este interesant şi util dintr-un punct de vedere pur ştiinţific: despre greci s-a scris foarte mult, despre ei s-au păstrat multe mărturii şi texte, astfel încât cunoaştem foarte bine structura de profunzime a culturii lor Iată de ce comparaţiile pe care le vom efectua au o funcţie exclusiv euristică, pentru că servesc în procesul analizei fenomenului românesc; ele nu sunt scopul analizei, ci au o menire tipologică şi funcţională Apropierile folosite nu se bazează pe un raţionament predicativ (A este B), ci pe unul analogic (tot aşa cum în A se pot distinge următoarele trăsături definitorii, este posibil ca ele să fie identice şi pentru B) Comparaţiile pe care le propunem nu au fost făcute de dragul comparaţiei, ci ne permit ca, prin raportarea la acest al treilea termen (bine studiat), să întrezărim soluţiile problemei care ne interesează cu adevărat: aceea a substratului arhaic al folclorului românesc În al doilea rând, chiar privită în ea însăşi, situaţia *| Greciei este interesantă, deoarece ea este identică cu aceea a culturii noastre populare Ne găsim în faţa unei literaturi I de factură mitologică (nu mai posedăm deci miturile primare) w în care trebuie să descifrăm substratul originar „Noi suntem în faţa unei cărţi de imagini care nu au sens decât pentru cei care le-au creat; noi nu cunoaştem nici gândurile şi nici sentimentele pe care ei ar fi putut să le asocieze acestor imagini ” l Sensul reprezentărilor antice, aşa cum apar ele în atestările care ni s-au păstrat (fenomene tardive în raport cu miturile primare), este departe de valorile lor originare Să luăm un exemplu: nimfele Cât de greu îi este imaginaţiei noastre să se rupă de botticellismul acestor figuri! Două mii de ani de cultură rafinată au golit imaginile lor de fondul mitologic arhaic, eterându-le şi rafinându-le cu fiecare nouă reluare În locul cetelor de fete, mascate cu piei de animale, încinse cu cununi de flori ori ramuri de copac, alergând şi cântând prin poieni, lăsându-se pradă nebuniei sacre şi de-dându-se exaltării orgiastice şi omofagiei rituale, ne-am obişnuit cu suavele nimfe, graţii ori cariatide, alergând uşor, abia atingând pământul, în bătaia vântului care le resfiră părul şi lungile veşminte imponderabile Iată de ce analizele asupra literaturii greceşti au pus în lumină, în nenumărate rânduri, caracterul deformat, epicizat, al temelor şi imaginilor respective LStudiul lor a permis însă stabilirea configuraţiilor socioceremoniale arhaice care au stat la baza toposurilor poetice ulterioare Din această perspectivă, epistemologică, cazul Greciei este „exemplar” A lentru cercetarea noastră: situaţia ei (ca obiect de studiu tiinţific) este analogă cu aceea a literaturii române Iar din xperienţa dobândită de analizele efectuate pe tărâm grec) utem trage, pentru studiile noastre, învăţămintele necesare, în al doilea rând (şi abia în al doilea'rând!), dincolo de malogiile tipologice, autorul a fost interesat şi de posibilele iloane comune care unesc cele două civilizaţii Cum însă lici scopul cercetării sale şi nici documentele cunoscute nu -au permis adâncirea acestei perspective, analizele nu au pretenţia de a fixa jaloane precise, punctele exacte ale interferenţei directe dintre cele două culturi, ci doar de a pune problema unor asemănări mai mult de'cât izbitoare Căci scopul cărţii de faţă nu este discutarea raportului dintre civilizaţia românească străveche şi cultura greacă (ori pregreacă), ci stabilirea substratului arhaic care stă la baza creaţiei poetice folclorice Că, într-o fază secundă a analizei, modelele tipologice propuse pot fi folosite pentru discutarea relaţiilor istorice, concrete, dintre cele două culturi, aceasta este o altă problemă Într-un interviu acordat revistei Luceafărul, cunoscutul arheolog Alexandru Vulpe spunea: „ România a apărut ca o adevărată placă turnantă în transmiterea curentelor culturale din lumea egeo-miceniană şi din Orient spre Europa centrală şi nordică ” n Iar dacă argumentul arheologic susţine ideea transferului deinformaţie culturală dintre zonele carpatice şi cele mediteraniene, să-i adăugăm şi sugestiile folclorice, atât de bogate în rezonanţe arhaice Căci atunci când ne referim la cultura populară română, remarcăm, alături de consecvenţa în păstrarea unor forme străvechi, mai ales permanenta lor actualizare, de-a lungul treptelor succesive de dezvoltare a civilizaţiei autohtone } De aceea este o eroare să se vorbească despre caracterul „exclusiv conservator al folclorului românesc: mult mai exact este să subliniem felul în care structurile fundamentale au fost întotdeauna adaptate fenomenului contemporan, care le-a înglobat, le-a dat un sens şi le-a tradus în termenii specifici gândirii româneşti Ni s-a părut de asemenea important să arătăm bogăţia şi complexitatea substratului cultural arhaic al mitologiei păgâne, zoomorfe, specifice acestor plaiuri de străveche tradiţie culturală Folclorul român îşi dovedeşte, şi din această perspectivă, inepuizabilele sale resurse J Iar dacă în urma noastră se întind de ani de la prima înjghebare a unui stat pământean, ne bucurăm, în acelaşi timp, de o şi mai largă respiraţie temporală în ceea ce priveşte existenţa noastră culturală Contează acum mai puţin fixarea clipelor de început, cât punerea în lumină a permanenţei şi continuităţii manifestărilor culturale autohtone, a puterii lor de a cuprinde şi sintetiza tot ce este definitoriu pentru spiritualitatea românească Şi dacă cineva se va îndoi vreodată de aceste adevăruri fundamentale ale civilizaţiei noastre, ar fi bine să nu uităm cuvintele prin care Ovidiu susţinea, în mod semnificativ, existenţa unei tradiţii poetice proprii acestor meleaguri: „Carmina tedantur”, poezia o dovedeşteşi o va dovedi întotdeauna Rezonanţele mitului în spaţiul colindei laice Eroul şi vânătoarea rituală (J dată la de zile, milioane de oameni sunt uniţi de o sărbătoare comună: aceea a noului an Indiferent de supărările şi de grijile cotidiene, în orice punct al globului s-ar afla, ei uită pentru o noapte nemulţumirile de peste an; oriunde ar fi, pentru o noapte ei se abandonează, cu inima uşoară bucuriei şi veseliei; şi de orice naţie ar fi, pentru o noapte nu există decât un singur cuvânt: speranţa, speranţa într-un an mai bun, care să spele toate relele vechiului an şi să împlinească toate dorinţele^ Suntem atât de pătrunşi de toate aceste manifestări şi sentimente, încât niciodată nu ne întrebăm asupra originii şi rostului lor; ni se pare că ele s-au născut odată cu omul, că fac parte din chiar fiinţa lui organică Şi totuşi, ele au o istorie, o apariţie în timp, strâns legată de anumite condiţii şi determinări socio-economice Deci, în orice moment al timpului sau în orice punct geografic ne-am situa, vom regăsi câteva serii de manifestări identice: anul nou cunoaşte carnavalul (adică procesiunile cu măşti), jocurile tradiţionale şi banchetele colective, toate implicând o anumită relaxare a ordinii sociale existente şi o atmosferă de permanentă euforie şi entuziasm De aici se naşte o primă întrebare: care să fie cauza acestei stări de bucurie? Căci, în fond, doar cei pesimişti pot să rostească acum „am mai îmbătrânit cu un an” Şi tocmai realitatea scurgerii timpului, a finitului existenţei noastre, departe de a ne speria, ne stârneşte un soi de neas-tâmpăr şi entuziasm Căci noul an ne apare ca o treaptă a vieţii noastre, treaptă în care nimic nu este dat dinainte, în care totul este posibil şi aşteaptă doar un semn pentru a se transforma în faptă Trăim intens sentimentul că anul ce vine aduce cu sine ceva; desigur, pentru secolul nostru, acest „ceva” se leagă de visele şi speranţele fiecăruia dintre noi Dar pentru evii arhaici? Şi atunci anul nou aducea cu el ceva, ceva însă mult mai preţios: viaţa, viaţa în toată splendoarea ei În civilizaţiile agrare, sfârşitul ciclului calendaristic marcă îndeosebi moartea vechiului an şi naşterea altuia, mai tânăr, mai viguros „/Primul, ajuns la capătul puterilor, obosit şi epuizat, de abia se mai târa (dealtfel, el era şi „şchiop” ) O ciudată nelinişte cuprindea întreaga colectivitate Acum, când energiile naturii sunt epuizate, cine va ţine în frâu forţele întunericului şi ale morţii? Şi dacă acestea vor năvăli în lume, va putea noul^ an, viaţa abia ivită, infinită dar virtuală, să le înfrângă? În faţa morţii iminente a întregii lumi, colectivitatea trăia spaima sfârşitului absolut cu atâta intensitate, încât fiecare aştepta, cu sufletul la gură, semnele vestitoare ale victoriei şi ale renaşterii vieţii Iar când cercul se închidea, şi noul an reintra în drepturile sale, certitudinea vieţii care a revenit era trăită cu o intensitate puţin obişnuită: oamenii aveau sentimentul că existenţa lor era întemeiată cu adevărat şi că, pentru un an, viaţa curgea în făgaşul firesc De aici izvorăsc manifestările exuberante ale bucuriei şi de aici, prin veacuri, frenezia care ne cuprinde în preajma noului an Trăim acum din plin sentimentul schimbării, al înlocuirii unui orizont finit cu altul, în care toate posibilităţile sunt Deschise şi îşi aşteaptă doar concretizarea /Iată deci că noul an era privit nu atât ca semn al succesiunii calendaristice, cât ca un salt, ca o renaştere totală a întregii firi JNefiind o simplă trecere liniară, ci o adevărată schimbare câe„nivel ontologic, el devenea un început absolut Pentru mentalitatea arhaică, orice nouă apariţie reia, pe un plan sau altul al fiinţei, creaţia primordială a universului Venirea pe lume a unei noi forme a vieţii nu este decât o consecinţă sau o continuare a genezei originare, când, în acel mitic „illo tempore„, s-a desprins lumea din ne-lume şi s-a întemeiat existenţa Vom putea deci recunoaşte în toate manifestările anului nou amprenta schemelor mitice cosmogonice Omologările pe care gândirea primitivă le instituie între crearea universului şi inaugurarea noului an se repercutează şi asupra sistemului ritualic Pe plan ceremonial sunt reluate, prin „înscenări” dramatice, atât ciclul facerii lumii, cât şi acela al luptei periodice dintre forţele luminii şi forţele întunericului, reprezentate prin eroii civilizatori şi monştrii infernali Un tablou general, teoretic, al manifestărilor culturale prilejuite de schimbarea calendaristică nu poate exclude câteva aspecte definitorii; şi pentru exemplificare ne vom folosi de material folcloric românesc, pentru o justă precizare a substratului arhaic prezent în toate manifestările culturii populare româneşti Noul an apare în opoziţie cu vechea perioadă, care şi-a, epuizat toate rezervele de energie /Aceasta devine sinonimă cu haosul care a precedat geneza~lumii Dar haos înseamnă absenţa oricărei forme, cufundarea tuturor în indistinct, anihilarea trăsăturilor specifice vieţuirii În consecinţă toate marginile şi toate diferenţele vor fi abolite: în primul rând cele cosmice (, 'ân aceea noapte, [de Ajun] se deschid cerurile şi se poat^rvedea cu ochii„ ), apoi cele pământeşti (, yai rrptelor-iCa şi satirii ori centaurii antici, ei au coadă şi copite, cal' , fiind dansatori îndrăciţi Toate atributele menţionate p'ân^ aic' „ aŞază în familia mare a fiinţelor legendare ' ascute din epicizarea şi trecerea în registrul fabulos al unor trăvechi jnanifestări rituale, specifice iniţierii fecioreşti , În final, ciclul iniţierii culmina cu aşa-numita vânătoare itnalică: iniţiatul trebuia să înfrunte carnasierul totem 'ntr-o lupta egală (adică fără arme) ori să ucidă un animal i exceptaAceste momente aveau valoarea unei probe supreme, fără de care ciclul iniţierii nu se putea considera încheiat, iar tânărul nu putea beneficia de roadele lui Din contra, reuşita în vânătoarea rituală dovedea că el a fost bine iniţiat, că şi-a însuşit tehnicile magice de luptă şi că se află în posesia unor puteri sacre superioare; Jg) în cele din urmă, aveau loc riturile de integrare a tânărufui în colectivitatea tradiţionalăT] Ceremoniile respective trebuie să fi fost deosebit de ample şi de somptuoase Ele figurau înghiţirea tânărului de către animalul sacru, moartea sa rituală, şederea în vintrele acestuia, şi în final – expulzarea lui, renaşterea şi dobândirea unei noi existenţe Alteori, contactul cu puterile sacre avea loc în urma unui ritual invers: sacrificarea şi consumarea animalului totem Ideea esenţială era însă aceeaşi: pentru a beneficia de transferul de forţe, era necesară comuniunea directă, materială, cu divinitatea zoomorfă Astfel consacrat, tânărul beneficia de drepturi sociale depline: putea să se căsătorească, participa la hotărârile obştii, avea dreptul să intre în joc etc În concluzie, ciclul iniţierii cuprindea trei momente decisive: iniţierea propriuzisă (transferul de informaţie culturală de la societate către neofit), proba (vânătoarea rituală , care consfinţea dobândirea însuşirilor necesare pentru a deveni o fiinţă socială) şi integrarea (prin rituri care reprezentau, printr-o „înscenare ceremonială”, modelul mitic al iniţierii) Implicaţiile sociale ale întregului complex, precum şi finalitatea sa imediată se impun cu pregnanţă: tânărul care a trecut cu bine prin întreg ciclul iniţierii poate contracta relaţii maritale Pornind de la această schemă generică (ea nu epuizează, desigur, toate manifestările legate de ciclul iniţierii, ci ne oferă doar un model teoretic, funcţional (util analizei de faţă), să căutăm, în textele folclorice româneşti, urme ale străvechilor ceremonii de iniţiere feciorească Căci este imposibil ca un moment atât de important pentru viaţa societăţilor arhaice să nu-şi fi prelungit umbrele până în formele culturale contemporane Şi chiar dacă, asemenea unor vagi ecouri, abia perceptibile, ele apar deformate şi deviate de la sensul lor originar, urmele acestor ceremonii şi mituri pot fi descoperite şi în literatura populară Domeniul de cercetare va fi dat de colindele de flăcău, a căror naraţiune aminteşte cu prisosinţă de episoadele specifice vânătorii liM*o rituale Lucrul este firesc, căci „vânătoarea a rămas activitatea normală a eroilor” Rostul cetelor de feciori a fost bine precizat în comunitatea tradiţională sătească „Feciorimea se consideră şi se comportă încă, în multe părţi, ca o unitate bine închegată, alegându-şi din sânul ei conducător, având uneori regulamente severe, ţinând să reglementeze raporturile dintre feciori şi fete, organizând toate serbările satului, în special pe cele în legătură cu carnavalul şi venirea primăverii ” Corporaţiile de vârstă sunt deci prezente în toate momentele ceremoniale esenţiale pentru viaţa satului Mai mult chiar: „feciorii sunt susţinătorii şi conservatorii vechilor obiceiuri, la cele mai deosebite împrejurări ” w Observaţia este foarte importantă căci tradiţionalismul cetei acţionează nu numai asupra dimensiunii ceremoniale a vieţii culturale a satului, ci şi asupra structurii literare a colindelor Textele populare s-au păstrat astfel cu suficientă fidelitate, căci alterarea lor (ca şi a obiceiului respectiv) ar fi dus la anihilarea eficienţei întregului ciclu ritualic Şi ce putea fi mai neplăcut pentru un grup de vârstă decât teama că, din cauza nerespectării unei prescripţii tradiţionale, ei ar putea rata integrarea în sânul colectivităţii, suportând astfel toate consecinţele desocializante ale erorii lor? Iată de ce putem vorbi despre valoarea „pedagogică” a miturilor străvechi: ele cuprindeau nu numai naraţiunile arhetipale (cosmogonia, istoria sacră a fiinţelor lumii, aventurile zeilor, demonilor şi eroilor), ci şi institu-ţionalizarea obiceiurilor respective, prin transpunerea lor în textul consacrat Ele conservau obiceiul şi garantau respectarea lui întocmai Au oare/colindele de fereastrăjvreun alt rost? FEle reproduc, cu fidelitate, schema străveche a ritului colindatului, arătând locul şi datoriile fiecăruia dintre actanţii ceremoniali implicaţi în obiceiul colindării i Iată de ce poate deci susţine ideea caracterului prescriptiv al acestor texte, precum şi al conotaţiilor „pedagogice” pe care le dobândeşte descrierea ritualului într-un text de excepţie cum este colinda Dacă vom observa felul în care aceste cântece se raportează la contextul extra-textual vom distinge ^louă nivele de realitate: a) orizontul contingent (elemente din obiceiul colindatului, colindătorii, gesturile lor, darurile) şi b) orizontul imaginar (referirile la lumea fabuloasă populată de te fiinţe mitologice, spaţii sacre ori consacrate [copacul sfânt, grădina, fântâna, vârful muntelui, rna^a de ospeţie etc], precum şi de diferite obiecte magice)/în textul colindei, luat în sin# - cele două nivele se găsesc interferate până la indistinct /Sătenii sunt identificaţi, în orizontul cuvântului, cu fiinţele fabuloase specifice miturilor străvechi YTinerii devin eroi legendari, autori de vitejii fără de seama; fetele apar ca minunate zâne, peţite ori răpite de cine ştie ce viteaz Făt-Frumos; gazdei i se urează bunăstare şi sănătate, aşa cum i se cuvine unui gospodar harnic şi priceputTPuşi într-o situaţie mitică potrivită poziţiei şi menirii lor sociale, ei beneficiază de comuniunea cu forţele sacre, de consacrarea produsă prin situarea nivelului lor ontologic pe un plan superior Fenomenul nu este singular şi nu trebuie să ne mire Să ne amintim că odele pindarice aveau acelaşi scop: învingătorul era proslăvit nu atât prin lăudarea faptei sale, cât mai ales prin inventarea ori amplificarea ascendenţei sale divine O îndelungată dizertaţie îi permitea poetului să arate prin câte fire se leagă respectivul personaj de o mlă-diţă zeiască; fapta lui era apoi comparată cu un act analog al zeului tutelar; ea căpăta, prin această generoasă omologare, un surplus de semnificaţie şi de valoare; astfel, cel care dobândise victoria la olimpiadă beneficia de consacrarea râvnită: izbânda sa se impunea mai puţin prin valenţele ei atletice, competitive, cât prin implicaţiile ei mitologice Flăcăii din sat sunt consacraţi prin identificarea lor, în textul colindei, cu eroul vânător, care ucide monştrii ori animalele de excepţie Modelul arhaic al acestui personaj (numit şi erou civilizator) este dat de riturile de iniţiere fecioreasca şi, mai ales, de probele de vitejie care le însoţeau Pe plan literar vom întrezări profilul unei arhaice mitologii zoomorfe, păgâne, pe care sistemele religioase ulterioare, deşi îu proiectat-o către periferia vieţii spirituale, nu au putut-o distruge nici până în zilele noastre Colindele vor fi analizate într-o ordine arbitrară (după obiectul vânătorii), fiind împărţite în secvenţe narative al căror decupaj nu are, în nici un caz, pretenţia instituirii unei tipologii a genului; el are rostul de a uşura analiza substratului mitologic, izolând elementele epice componente Colinda leului s-ar putea organiza în jurul următoarelor secvenţe elementare: pregătirea vânătorii; somnul nepomenit; provocarea; lupta şi prinderea leului; elogiul Este evident că nu toate secvenţele sunt întotdeauna realizate şi că formele poetice în care se împlineşte fiecare sunt deosebit de variate Dar pentru că ne interesează mai puţin diferitele modalităţi de concretizare poetică a fiecărei secvenţe, nu ne vom ocupa de variantele respective, ci doar de acele elemente care se revendică din fondul arhaic al iniţierii fecioreşti Pregătirea vânăţprii Ş Observăm că aceasta are loc într-un spaţiu situat în afara orizontului cunoscut: „Pleacă june la vânatu/în codrii ce n-au dumplat ” (Vânătoarea nu se petrece într-un spaţiu oricând şi oricum accesibil, ci în unul de excepţie, acolo unde până la venirea eroului nimeni nu a mai intrat „Astfel, traseul cinegetic reface traseul psi-hopomp, adică acel drum care uneşte lumea de aici cu lumea de dincolo, zona de cunoscut cu zona de necunoscut a universului Localizarea şi peisajul în care se petrece aventura vânătorească vor îmbogăţi latura funerară a acestui topos Căci toate simbolurile, şi notele chtoniene au un sens precis: după cum am spus, [în timpul iniţierii, tinerii „mureau”, adică treceau şi se integrau în lumea duhurilor, unde primeau ştiinţa sacră şi de unde, din când în când, reveneau mascaţi în sat, pentru a prăda şi înspăimânta lumeaTţjCa, şi în basme (cu care această colindă are multe legături), traseul tânărului cuprinde ieşirea din spaţiul cultural, urmată de reîntoarcerea victorioasă? /el se reîntoarce cu o pradă, rod al vitejiei saleTJ Pe un plan arhaic, iniţiatul aducea, în urma vânătorii rituale, animalul sacru, arhetip, chezăşia transferului de forţe dintre divinitate şi om (Dealtfel, pentru mai multă claritate, trebuie să subliniez că discuţia noastră se poartă pe două planuri de referinţă; în textele colindelor vom găsi ecouri venind atât din obiceiurile concrete ale ceremoniilor prin care tinerii erau iniţiaţi cât şi din miturile şi sistemul de concepţii despre viaţă şi lume care le însoţeau şi le dădeau un anumit sens ) Alteori se pot remarca reminiscenţele unor vechi practici magice, decisive, din perspectiva mentalităţii arhaice, pentru reuşita unei vânători rituale „Din forma inelului/Luai urma leului” Astăzi, în absenţa oricărui element de referinţă, sensul lor ne scapă Pregătirea propriu-zisă a junelui trădează puternica epicizare a temelor iniţiale/Tânărul se scoală dis-de-dimineaţă, se spală, îşi schimbă hainele şi armele obişnuite (profane), luând o ipostază eroică (apropiată de aceea a lui Făt-Frumos sau a viteazului din balade), cere iertare părinţilor, scoate calul din grajd, îl îngrijeşte cu minuţie, adună şoimii şi ogarii si, în sfârşit, pleacă la vână-Elementele epice, ulterioare fondului arhaic, nu smt lipsite de interes Sub o altă formă, stabilind opoziţia dintre ipostaza eroică şi ipostaza cotidiană, ele marchează distincţia necesară dintre statutul aparte al iniţiatului (în perioada vânătorii rituale) şi atributele sale obişnuite În ceremoniile străvechi, ea era precedată de restricţii şi practici magice, care confereau tânărului o anumită „ţinută” sacrală, fără de care nu şi-ar fi putut atinge niciodată scopul Şi, deşi această asociere epica ar putea depinde de factori aleatori, nu pot totuşi să nu o remarc: într-o colindă a cerbului, tânărul ratează vânătoarea, căci el încearcă să îl săgeteze de îndată ce -a văzut, sărind peste momentul pregătirii ceremoniale pentru vânătoare Remarcabil este dialogul dintre june şi mama sa El se petrece la rădăcina unui pom (loc consacrat), unde tânărul se pregăteşte de vânătoare Şi, oricât l-ar descoase maica asupra rostului plecării sale, el nu-i va spune niciodată că merge să înfrunte leul Răspunsul este ocolit: el cuprinde ideea unei posibile întâlniri cu acea fiinţă prădătoare, care sălăşluieşte în vârful munţilor, dar nu anticipează niciodată (deşi acest lucru es te specific colindelor) evoluţia ulterioară a evenimentelor Într-o variantă în care tânărul spune „Duce-m-oi, d'aduce- -oi” , încercarea se încheie printr-un ruşinos eşec Deşi nu există suficient material folcloric pentru a întemeia o concluzie riguroasă, există argumente pentru a configura o ipoteză: nu cumva trădarea secretului vânătorii este cauza nereuşitei? Este bine ştiut că pe timpul iniţierii, neofiţii erau obligaţi să nu divulge nimic din cele ce se petrec cu ei şi din cele ce le-au aflat, ajungându-se uneori până la interdicţia totală a cuvântării Basmele în care tânărul erou suferă un timp de o inexplicabilă muţenie sunt un ultim ecou al axestei bogate serii de evenimente ceremoniale În alte variante, vânătoarea este declanşată de faptul că jeul păjrunde în sat şi pradă Interferenţele agrare sunt evidentei e asemenea, necesitatea creării unui element epic suplimentar, care să motiveze vânătoarea (motivaţie efectuată în termenii specifici basmului), trădează pierderea Sensului iniţial al imaginilor cuprinse în colindă Leul, ca şi dulful, distruge mai ales grădina fetei în aceste situaţii, textul este puternic influenţat de schemele narative proprii colindei cerbului, şarpelui ori duhului, adică acelora în care vânătoarea se încheie cu uciderea (= sacrificarea) animalului de excepţie Dealtfel, într-o asemenea variantă leul este săgetat în final şi, ca şi cerbul, îl sfătuieşte pe tânărul erou asupra felului în care să-i folosească oasele şi carnea pentru nunta sa Orientarea maritală a tuturor simbolurilor amintite se întregeşte prin valorile metaforice identice pe care le are grădina fetei Satele noastre cunosc aceste mici zone înflorite, aşezate în faţa casei, în care fetele plantează diferite flori, cu rosturi magice ori simbolice bine precizate Lirica populară este bogată în imagini izvorâte din acest orizont etnografic: chemarea ori blestemarea iubitului, exprimarea dorului precum şi a sentimentelor tinerei perechi, cererea în căsătorie etc, sunt toate concretizate prin complexe metaforice care înglobează elemente luate din repertoriul floral (vezi p ) În situaţiile amintite, tânărul suportă provocarea leului Faptul este străin complexului epic al colindei noastre, în care cel mai adesea eroul este acela care îl provoacă pe leu la luptă; el pătrunde în lumea acestuia, îl trezeşte din somn, stârnindu-i mânia, îl înfruntă, şi îl înfrânge în cele din urmă Leul nu se clinteşte din loc, nu părăseşte spaţiul său vital Cel care trece dintr-o lume în alta este tânărul vânător Dealtfel, în colinda amintită, felul în care se comportă animalul prădător ne aminteşte de atributele zmeului din basme: „Vine leul cum îi\u ? Ntul/Scuturându-se pământul ” îatr-iin alt text, analogiile sunt şi mai frapante: leul răpeşte pe sora tânărului vânător şi, asemeni basmelor, în momentul invaziei malefice, eroul nu este de faţă, fiind plecat la vână-toare Acest tip de aşezare a personajelor şi de întemeiere a conflictului trădează interferenţa structurilor epice cu modelul mitic originar Textul colindei nu mai este reversul xmor ceremonii bine definite, el nu mai este oglinda în Care se reflectă (chiar dacă într-un profil tulbure) străvechiul fond mitologic românesc Colinda devine acum o prelucrare, în termenii specifici basmului, a unor motive mitico-ritualice ^ (tm) „^ Fundamentale, aproape de nerecunoscut după atâtea transformări succesive yDeosebit de important este motivul somnului nepo-MfwfcXeiiLeste descoperit dormind, sub un copac ori sub un „srine” înflorit Cred că nu trebuie să insistăm asupra valenţelor sacre ale unui asemenea spaţiu: sub copacul lumii (axis mumii) se petrece întotdeauna un eveniment mitic ieşit din comun Aici, prăbuşit în adormirea sa fără de capăt, leul pare a fi în contact cu energiile primare ale fiinţei; copacul sfânt, centrul lumii, uneşte toate nivelele existenţiale şi zăgăzuieşte imensul flux de forţe care susţin lumea În faţa acestui peisaj, tânărul ezită: el nu se încumetă nici să-I trezească, dar nici să- omoare în timpul somnului:„ Să mi- scoale nu-se-ncrede, /Nu cutează să- deştepte ” ; „June sta şi se gândeare/Oare cum l-o săgetare, /Săgeta- -oi ador-mitu/Leu s-o ţine înşelatu ”Somnul leului poate fi asociat cu moarteaTAfirmaţia de mai sus este îndreptăţită şi susţinută de imaginHe metaforice prin care este codată starea sa şi care aparţin spaţiului poetic al bocetelor: „Găsi leul adormit, /D-adurmit, nepomenit” ; „Găsi leul darămit, /Dară-mit cu faţa-n sus” Dealtfel, somnul leului este unul „nepomenit”, ^pomeni„ însemna la origine, a trezi Somnul leului este unul ele „netrezit„, fără de capăt, adică unul mortuar, în aceeaşi sferă de înţelesuri trebuie încadrat şi obiceiul „pomenei„ funerare Astăzi, ea pare a desemna o masă cere-monială, la care participă mai mulţi săteni, ori împărţirea unor daruri pentru cei nevoiaşi Iniţial, acest act era legat „ de „trezirea” periodică a celor morţi, de revenirea lor în/lumea albă Hrana era, mai ales, pentru îmbunarea lor, pentru I satisfacerea foamei specifice acestor arătări, precum şi pentru revigorarea duhurilor dispărute (a se vedea caracterul de „aliment al vieţii” pe care- au în mitologiile străvechi laptele şi mierea, frecvent întâlnite în preparatele specifice pomenei) Ulterior, acest obicei a devenit o masă rituală, iar în faza de totală defuncţionalizare a întregului ansamblu – sursa unor daruri făcute pentru cei săraci Leul este deci cufundat într-un „somn nepomenit” Pe parcursul analizelor noastre ne vom mai întâlni şi cu alte personaje aflate în aceeaşi ipostază (vezi p şi ) Reţinem însă faptul că acest topos epic se încadrează în oriap zontul mitic specific probelor de iniţiere vitejească, definind un spaţiu legat de interdicţiile străvechi ale vânătorii rituale V I Propp vorbeşte despre două tipuri de somn ritualic: acela „interzis”, care apare ca o probă de iniţiere tipică; el se răspândeşte în spaţiul basmului, unde viteazul trebuie să vegheze mai multe nopţi, să nu adoarmă atunci când trece prin câmpul somnului, ori să aştepte zmeul fără a cădea pradă adormirii Al doilea tip este dat de somnul „voinicesc”; eroul, înaintea unei fapte de excepţie, doarme adânc şi îndelung, ca şi cum şi-ar sorbi toate forţele din acest somn prelungit Interesant este faptul că amândouă tipurile sunt bogate în conotaţii funerare: primul este chiar un semn al intrării în lumea morţilor, iar al doilea apare ca o moarte figurată, ca o cufundare totală în întuneric, acolo unde se zămislesc puterile primare Şi este evident că, după un asemenea soim, cel care s-a contopit cu stihiile firii va fi în stare de neobişnuite acte de vitejie /Deci pentru a- prinde pe leu, tânărul pătrunde în lumea de dincokoJŞi cum aici toate se află în stare de latenţă, este firesc ca şi leul să zacă adormit S-a observat că în spaţiile necălcate de om, aşa cum au fost ele imaginate de gândirea arhaică, toate fiinţele vii se află într-o acută stare de inerţie (dorm, se mişcă greu, n-au forţă), în timp ce regnul vegetal cunoaşte o dezvoltare frenetică şi exuberantă (Aici, iarba creşte şi se împleteşte în patru, copacii au dimensiuni uriaşe ) în jurul leului se creează un adevărat zid de flori: „Găsi-mi leul d-adormit/Sub un spin mândru înflorit/Florile l-au năpădit/De s-a scăpat d-adormit ” Imaginea ca atare aparţine repertoriului funerar, de unde a emigrat în lirică (vezi p ), ori în colindele de faţă: „Scoală, Ano, nu durmi, /Că doar d-asară ţi-a fi /Că de când ai adurmit – Florile te-au năpădit – Şi pe gură, şi pe nas/Şi pe dalbu-ţi de obraz ” Prin chiar faptul că a pătruns pe aceste plaiuri, junele a sfidat ordinea lumii de dincolo; acest lucru apare în forme implicite ori explicite: „Ce rând june de-ăsta rând/De la mine ţi-a venit/Că la mine n-o venit/Om mirean de pe pământ ” Alteori, leul trezit este pornit pe sfadă: „Hai le-Ie voinicele/Pecatile de-ale tăie, /Te-au adus pe locuri rele/Să-mi tăvăli fâneţele, /Să-mi tulburi izvoarele ” o Regăsim aici formula prin care „stăpânul locului”, personaj tipic în basme şi balade, îl provoacă la luptă pe acela care s& i-a călcat hotarul (vezi p ) Dar mai înainte de aceasta, eroul nu cutează să îl trezească pe leu Într-adevăr, în toposul „somnului nepomenit” trăsătura esenţială (prezentă în toate contextele întâlnite) este interdicţia trezirii Asupra rostului ei este greu să ne pronunţăm Dacă leul zace în acel somn voinicesc, menţionat anterior, starea sa este analogabilă morţii Faptul este cu atât mai probabil, cu cât tărâmul în care a pătruns junele are atributele specifice spaţiului funerar Prin somnul său, leul este înconjurat de latenţele firii; mai exact, el este chiar una dintre latenţele nemişcate, în care zac nenumărate puteri virtuale Întreruperea bruscă a somnului ar însemna o brutală trecere de la neactualizat la împlinit; erupţia nestăpânită a tuturor energiilor zăgăzuite până acum de echilibrul precar al somnului ar fi deosebit de periculoasă pentru eroul care vrea să- înfrunte pe leu Prin extrapolare, orice cufundare în somnul ritualic (i E orice comunicare cu energiile primordiale) este învăluită de interdicţia absolută care apasă asupra trezirii Intervenţia unui agent exterior este un sacrilegiu: ea poate duce la declanşarea unui adevărat cataclism (tot aşa cum somnul pădurii magice, întrerupt de cine ştie ce faptă a viteazului, atrage după sine o cumplită furtună), al cărui efect nociv s-ar răsfrânge asupra îndrăzneţului care n-a respectat restricţiile rituale, într-o variantă în care „junei sta şi se gândea /Şi pe leu mi- scormonea” , vânătoarea eşuează, căci tânărul este păcălit de leu Din nou ne aflăm în faţa unei nereuşite (nemotivată de text), a cărei sursă nu poate fi căutată decât în încălcarea unei prescripţii rituale Dar de ce tocmai aici? Ni s-ar putea reproşa Căci colinda de fecior era un text cântat de un grup de flăcăi pentru alţi flăcăi din sat Ceata putea considera, în anumite cazuri, că tânărul respectiv nu avea suficiente calităţi, nu merita deci consacrarea prin identificarea cu un model eroic de excepţie Textul era atunci modificat astfel încât el să se încheie nu cu o victorie, ci cu o înfrângere ruşinoasă, iar cel colindat ar fi fost astfel blamat şi ironizat Lucrul este firesc şi just, dar atunci mă întreb: de ce, în aceste situaţii, modificarea finalului atrage după sine şi modificarea altor momente ale textului? De ce nu rămâne ea singura marcă a schimbării sensului colindei? Căci odată cu modificarea finalului apare şi lauda de sine a feciorului (trădarea secretului vânătorii) ori încălcarea imnului nepomenit (nerespectarea unei prescripţii rituale), oate aceste trăsături, care se atrag reciproc (nu într-o îterminare cauzală, mecanicistă, ci în spaţiul unui câmp smantic maleabil, dialectic), se revendică de la un substrat iltural comun: eşecul în încercarea vitejească nu se poate atora decât încălcării indicaţiilor ceremoniale /jP/bvocarea cuprinde o seamă de trăsături epice spefice basmului: eroii se înfruntă reciproc, îşi laudă fiecare itejia, se sfătuiesc apoi asupra tipului de luptă pe care — aleagă, se iau la trântă [Cel mai agresiv este leul, căci, upă ce a fost trezit din somn, el constată cu surprindere că spaţiul său a pătruns un om „mirean”, care i-a tulburat rdinea şi liniştea Iată de ce el va încerca să- iscodească e tânăr, pentru a afla două lucruri esenţiale: cum a ajuns aici, şi ce vrea el de aici „Ce-ai cătat, junei, pe-aici? /Doar ăile le-ai zmintit, /ori murgu ţi-o bolânzit?” sa Paşii tânăului ar fi deci conduşi de întâmplare El a ajuns pe aceste ilaiuri dintr-o greşeală: calul său a încurcat cărările Dar um poate oare încurca drumurile o fiinţă obişnuită cu raseele funerare? Căci calul apare în multe mitologii ca o >rezenţă psihopompă, conducătoare a sufletelor către lumea le dincolo Purtat de el, junele nu merge la întâmplare: : se îndreaptă spre tărâmul „de peste nouă mări şi nouă ţări”, >e o rută bine cunoscută unei fiinţe care de obicei conduce >e aici duhurile celor dispăruţi Puterile magice ale calului înt apoi şi mai bine puse în lumină de rezolvarea dilemei auzate de somnul nepomenit: feciorul, care nu cutează să- rezească pe leu, va recurge la ajutorul năzdrăvan Calul ^a necheza, şi astfel, indirect, prin intermediul unei fiinţe : u forţe magice superioare, pericolul stârnit de trezirea : >ruscata demonului este îndepărat de tânărul erou /Lupta evită întotdeauna armele Acest fapt func-ioneâză cu forţa unei interdicţii, pe care textul colindei o) rezintă în forme puternic epicizateŢ Juriele trebuie să întingă şi să supună animalul cu mâinile goale, fără a- omorî nsă: acesta trebuie adus viu şi legat, până în inima satului, situaţia este analogă celei din basm Făt-Frumos înfruntă smeul, cel mai adesea, tot fără arme, întro luptă dreaptă; trebuie să aducă apoi o probă a vitejiei sale, fără de care i sar contesta fapta de excepţie Specifică este deci obligaţia pe care o are feciorul din colindă de a captura viu animalul (r) sacru Interdicţia omorârii sale poate fi căutată în fondul arhaic: animalul totemic era adeseori prins de viu, ţinut şi hrănit de trib Actul în sine avea semnificaţii rituale elocvente: puterile sacre au fost furate naturii şi aduse în interiorul colectivităţii; aflate în strânsă comuniune cu umanul, ele vor exercita o acţiune binefăcătoare asupra acestuia Pe de altă parte, în timpul iniţierii tinerii erau omologaţi cu animalul totem (Se îmbrăcau în piei, se comportau ca acesta, nu vorbeau, se hrăneau cu carne crudă, prădau ) Dacă, pe plan ritualic, iniţiatul era totuna cu animalul arhetip, atunci el era la fel de puternic ca şi acesta În consecinţă, el îl putea înfrunta şi înfrânge într-o luptă de la egal la egal, într-o luptă în care se încleştau nu omul şi fiara, ci războinicul consacrat (posesor al unor forţe magice) şi fiinţa mitică (depozitară a energiilor vitale ale regnului) Dificultatea interpretării „luptei drepte” vine din faptul că nu ştim cu siguranţă dacă această imagine aparţine fondului originar (arhaic) al colindei, sau dacă ea este o adiţiune ulterioară, legată de influenţele exercitate de basm Am remarcat, mai înainte, analogiile funcţionale care fac ca figura , leului şi a zmejilui/să se suprapună: /amândouă sunt fiinţe prădătoare, locuiesc în lumea de dincolo, provoacă la lupta? Şi pentru că adeseori în folclorul românesc este vorba despre nişte „zmei-paralei”, asemănările amintite se pot transforma în identitate Într-un text epic limitrof (situat între colinde şi baladă), /îata este peţita de zmeTŢ| „aceea nu-i vreme rea, /Că sunt leii şi cu zmeii, /Vin la tine a peţi ” Aceşti peţitori nedoriţi sunt numiţi deci, în egală măsură, zmei şi lei Aspectul lor belicos, înclinaţia către răpiri de fete nu lasă loc îndoielii: ne aflăm în faţa unor apariţii malefice, analoge demonilor care invadează lumea în cele douăsprezece zile premergătoare Anului Nou Şi desigur că ei şi-ar fi dus mireasa: „Departe, vere, departe, /Nici departe nici aproape /în buricul pământului, /La casele leului, /La curţile zmeului ” Dealtfel, acest tip de repartiţie a atributelor apare şi în alte contexte: în monstrul ucis, eroul găseşte „doi rărunchi de leu, /Trei inimi de zmeu” Şi pentru ca suprapunerea celor două reprezentări să fie completă, iată pe leu substituindu-se într-o legendă tipică pentru zmeul răpitor: „Se spune că bâlciul s-a mutat jos, în Titeşti, fiindcă a venit odată un leu care a furat o fată lin horă şi a speriat lumea de a fugit care încotro ”i Leul se comportă şi este înfăţişat cu toate atributele zmeului Dacă acceptăm însă interpretarea lui V I Propp conform: ăreia zmeul nu este altceva decât transpunerea, pe plan fabulos a reprezentărilor totemice arhaice, raportul se schimbă şi revenim la punctul iniţial al discuţiei noastre Leul este un străvechi animal totemic: el trebuie înfruntat într-o luptă voinicească, supus cu mâinile libere, adus viu şi legat în sat Elogiul din finalul colindei accentuează tocmai această parte a probei: „Câtă lume mi- vedea, /Toată lumea- fericea /Ferice di-aceea maică, /C-o scăldat şi-o legănat/Şi-o făcut băiat curat, /De-aduce leu legat, /Nepuşcat, nesăgetat, /Numa-n curele legat ” Dar toate cele spuse până aici suscită o întrebare: de ce leul în perimetrul zoologic (chiar dacă fabulativ) al culturii româneşti? Rădăcinile colindei coboară foarte adânc în timp, iar tema ca atare se trage dintr-un străvechi fond arhaic; în consecinţă, e greu de presupus că ea s-ar datora unor contacte culturale intervenite în perioadele istorice ale civilizaţiei române În acelaşi timp, teoria „leului carpatic”, care ar fi hălăduit cine ştie când pe aceste plaiuri, nu mrse pare deloc satisfăcătoare Ne găsim însă în impas: nu este vorba nici de un împrumut, dar nici de o sursă autohtonă de inspiraţie Atunci, de unde apare leul din colinde? Să reluăm mai în amănunt întreaga problemă Adrian FochiB găseşte atestate pe teritoriul patriei noastre două ipostaze culturale ale complexului luptei cu leul: Samson şi Heracles; dar, după cum recunoaşte şi autorul citat, prezenţa lor sporadică pe teritoriul românesc este insuficientă pentru a explica bogăţia variantelor colindei, precum şi vastele lor implicaţii mitologice Din prezentarea mărturiilor arheologice se pot reţine două aspecte: eroul este „tânăr” şi „imberb”, înfruntând animalul cu mâinile goale; armele se găsesc aşezate lângă el Toate aceste date converg către imaginile derivate din ceremoniile arhaice de iniţiere Iar un asemenea fond străvechi nu poate fi legat şi nu poate perpetua prin veacuri (oricât de tradiţională ar fi lirica populară) reprezentarea mitică a leului, atât de străină de realităţile autohtone Leului din colindă trebuie să-i corespundă o vietate reală din spaţiul ecologic românesc De aceea cred (şi aici, mai mult decât oriunde, cele ce urmează trebuie privite ca o ipoteză ştiinţifică) că lupul este animalul invocat de această colindă; câteva argumente etnologice se carimpun: Lupul şi leul au trăsături mitologice identice nasieri prin excelenţă, ei apar în ipostazele animalului prădător, întotdeauna înfrânt într-o luptă vitejească de către t eroul civilizator De aceea, între colindă şi motivul Heracles ori Samson există un raport de analogie funcţională, şi nu unul de filiaţie istorică ori de împrumut tematic Cele două vietăţi sunt animale totemice specifice grupurilor sociale de vânători şi războinici; ele constituie, în mod firesc, modelul ritualic pentru cetele de iniţiere masculină — Mai multe trăsături ale lupului, aşa cum a fost el repre- | zentat de folclorul românesc, pot fi invocate acum: în basme, el îl ajută pe eroul aflat în încurcătură, punând, în schimb, o\par singură condiţie: băiatul nu trebuie să se însoare Iar când acesta îşi calcă jurământul, lupul vine să-i ceară socoteală, f cu o vehemenţă ieşită din comun Dacă admitem că acest animal a fost modelul totemic al cetelor de iniţiere arhaice , (înţelegem sensul interdicţiei din basme: iniţiatul, atât timp cât era supus animalului divin, nu avea voie să se însoare (în bocete, la una din vămile cu care este presărat traseul funerar, stă lupul: „Şi-ţi va mai ieşi/Lupul înainte/Ca să te spăimânte/Să nu te spăimânţi/Frate bun să- prinzi, /Că lt ^ lumea naturala decât cu cea socială Lauda cerbului este o încercare de însuşire absolută a sacrului Ea se situează pe acelaşi nivel de semnificare cu uimirea leului în faţa unei prezenţe umane în tărâmul său Lele doua forme epice arată că vânătoarea se petrece într-un spaţiu deosebit de acela al vieţii cotidiene Fie că îl numim „lumea de dincolo” (în opoziţie cu aceea de „aici”) fie că zicem sacru (în opoziţie cu profanul), contează distanta ca atare, şi nu termenii prin care ea se exprimă Acest fapt este do vadă ^ unei viziuni străvechi asupra vânătorii rituale-ea ? *! -*T° ln alte condiţii şi sub alte auspicii, deosebite de activităţile sociale cotidiene Vânarea cerbului implică, asemeni colindei leului instituirea unei ipostaze eroice (haine, arme, cal) Apare aici o precizare în plus: săgeata magică Ea nu şuieră, zboară lin şi insesizabil, nimereşte fără de greş Mişcările eroului sunt de asemenea furişate, viclene: „Atunci el înghenunchia/Arcul că miântindea, /Săgeată în el punea/Si încet o slobozea Descrierea vânătorii codifică un tip aparte de acţiune: este una magică, în care protagonistul trebuie să îndeplinească un şir de condiţii gestuale precise, fără de care el nu ar obţine efectul scontat Vânarea este urmată de mai multe tipuri de finaluri datorate contopirii complexului mitic al cerbului cu diferite alte motive epiceLTnteresant este însă „blestemul cerbului” cu adevărat blestem el este numai atunci când se referă la arma magica} „Săgeată, săgeată, /Fire-ai blestemată, /Căci n-ai vijnt/rHnd te-a slobozit/Cerb să fie simţit ” în celelalte cazuri, el este un elogiu, indirect, adus tânărului vmator Cuvintele cerbului prezintă felul în care junele îşi va uspata nuntaşii şi îşi va clădi casa, folosind carnea şi oalele sale Aluzia maritală conţinută de acest episod se impune de la sine^erbul este sacrificat în cadrul unui ospăţ comun care nu este altul decât nunta? Putem interpreta acest fapt prm prisma credinţelor arftaice referitoare la comuniunea cu animalul totem prin consumarea acestuia Se realiza astfel transferul „concret” de forţe şi energie: sa crificiul de comuniune făcea posibilă localizarea puterilor sacre în spaţiul uman, într-un mod palpabil, evident şi convingător În colindă, semnificaţia acestui complex cere monial a fost însă orientată către un conţinut marital Şerbul îşi „blestemă” picioarele, urechile, ochii, pentru că nu l-au ajutat să scape, descriind felul în care ele vor fi folosite de norocosul vânătqrj Pe plan stilistic ne aflăm în faţa unei metafore prin care se face aluzie la viitoarea (şi apropiata) însurătoare a feciorului: „Din oasele lor/Căşi ţi-ai încornat, /Din carnea lor/Toţi ai uspătat/Iar din pielea lor/Căşi ai coperit, /Din sângele lor/Căşi ai zu grăvit ” Ştim că reuşita vânătorii rituale aduce după sine consacrarea tânărului, integrarea lui socială şi dreptul de a se căsători Colinda cerbului este intens centrată asupra aspectelor maritale: căsătoria marchează inaugurarea unei stări noi, intrarea într-un alt nivel al existenţei, instituirea unui mod nou de a fi După cum este şi firesc (pentru men talitatea arhaică), ea este omologată modelului tipic pentru orice început absolut, adică mitului cosmogonic Dar pentru că lumea nu se iveşte chiar din nimic, facerea ei este rodul sacrificiului unui animal sacru, din ale cărui părţi iau naştere universul întreg, formele geografice şi chiar stările sociale Colinda noastră asimilează începutul marital cu un asemenea mit cosmogonic Punctul de convergenţă al tuturor simbo lurilor utilizate se află într-o situaţie reală: nunta este înce putul unui nou fel de existenţă, iar importanţa schimbării pe care ea o prilejuieşte este de aceeaşi amploare (imaginară) cu facerea lumii Schematic, sistemul metaforic s-ar reduce la următoarele analogii: ^începutul lumii = schimbarea stării sociale prin nuntă Sacrificiul animalului mitic – vânarea cerbului sacru Crearea cosmosului = inaugurarea casei tinerei perechi şi ospăţul nupţiaLJ lj altă formă a menirii maritale a cerbului o constituie găsirea unei mirese! Animalul este cruţat, căci el promite, în schimb, că îi va netezi tânărului calea către viitoarea lui soţie Puterea pe care eroul o dobândea (în variantele anterioare) prin supunerea cerbului devine acum rodul unui „contract” intervenit între cei doi; ca şi în basme, fiinţa fantastică dăruie, în schimbul unei binefaceri, un dar magic În cazul de faţă, ea îi dă junelui chiar o mireasă Vânătoarea rituală este proiectată acum într-un context de intensă epicizare Dacă iniţial (în sistemul ceremonial străvechi) uciderea animalului atrăgea după sine consacrarea şi dreptul la căsătorie, în textele actuale nunta se realizează în chiar timpul vânătorii, ca urmare a „înţelegerii” intervenite între erou şi animalul fabulos În planul ritualic, iniţiatul învingea vietatea totemică şi, aducând dovezile vitejiei sale, primea de la colectivitate recunoaşterea valorii sale şi, alături de aceasta, soţia mult dorită, în colindă, tânărul cruţă cerbul şi primeşte de la acesta (şi nu de la societate) o mireasă şi nu o mireasă obişnuită, ci o preafrumoasă fată, ale cărei trăsături sunt mai apropiate de cele ale unei zâne decât de ale unei fiinţe omeneşti Dealtfel, ea sălăşluieşte pe un alt tărâm („Peste munţi înalţi /Peste brazi rotunzi, /Unde iarba creşte/patru sempleteşte ”) ale cărui atribute sunt identice cu ale plaiului unde doarme leul: este lumea de dincolo Cel mai adesea, cerbul îl ia în coarne şi îl aruncă pe june până în locul unde o va întâlni pe aleasa lui Imaginea are bogate conotaţii simbolice, asupra cărora, într-un alt capitol al lucrării, vom reveni pe larg Alteori, cerbul îl trece dincolo pe erou, ducându- într-un leagăn prins de coarnele sale Acest fapt ne relevă o altă faţă a figurii mitice a cerbului: aceea de animal psihopomp Dotat cu rosturi chtoniene, el este acela care stabileşte contactul între lumi, trecând sufletele morţilor de pe un tărâm pe altul A urma cerbul sau a fi dus de el înseamnă a pătrunde într-un teritoriu necălcat de om, eventual pe plaiurile lumii de dincolo Din funcţia psihopompă a cervidului se dezvoltă, în mod firesc, mitul animalului ghid care conduce un grup uman spre un teritoriu nou, necunoscut până acum de societatea omenească Şi acest mit poate fi integrat constelaţiei simbolice a cosmogoniilor Căci, asemeni căsătoriei – ca deschidere spre un nou tip de existenţă – pătrunderea într-un spaţiu neexplorat marchează un început, decisiv pentru inaugurarea unei alte trepte de vieţuire Iată de ce cerbul, animal ghid, intervine şi dirijează acţiunea unui text bine orientat către simbolurile maritale În ambele cazuri, cerbul conduce şi deschide calea către un mod inedit de a fi; el prilejuieşte depăşirea vechiului stadiu şi configurarea unui orizont vital proaspăt, plin de promisiuni şi de latenţe neactualizate Dealtfel, imaginea cerbului sacru este asociată şi Cu motivele metamorfozei: el este fie un tânăr împărat transformat, în urma unui blestem, în animal (ca în basme), fie o fiinţă fabuloasă, care-i apare tânărului într-o ipostază animalieră Iată de ce ea nu mai poate fi vânată; în această ultimă situaţie, Sf Ion ori „galbena Păioară”, care au luat înfăţişarea cerbului, au o ocupaţie deosebit de ciudată: ei măsoară pământul şi cerul Lucrul poate părea lipsit de sens dacă îl privim izolat, rupt de alte motive epice specifice folclorului românesc Să ne referim, pentru a înţelege imaginea noastră, la un cunoscut mit cosmogonic Dumnezeu atunci când a creat lumea i-a greşit proporţiile, făcând prea mult pământ Şi cum acesta nu putea încăpea sub bolta prea strimtă a cerului, el a cerut ajutorul ariciului Soluţia pe care ariciul i-o sugerează este de o maximă simplitate: pământul, pentru a se strânge, trebuie încreţit, ca să se nască dealurile şi văile Cerbul din colindă este ocupat cu măsurarea ţinuturilor, tot pentru a vedea dacă nu cumva uscatul este mai întins decât cerul El apare ca un animal adjuvant, care sprijină divinitatea în eforturile ei de a crea universul Faptulcă el îşi însuşeşte o asemenea funcţie (de creator al lumii) este posibil doar pentru că reprezentarea mitică a cerbului posedă deja atribute analoge Or, în străvechile cosmogonii indo-europene el apare ca animalul prin al cărui sacrificiu ia naştere lumea Creatorul originar, din sistemul mitologic păgân, răzbate, în ciuda presiunilor exercitate de dogma creştină, până în inima ei: Dumnezeu nu poate crea lumea fără ajutorul unor animale divine: broasca, ariciul, albina, cerbul Vitalitatea reprezentărilor mitice zoomorfe, de veche tradiţie pe aceste plaiuri, este încă o dată dovedită de complexul simbolic al cerbului fermecat Atributele sale cosmogonice, funcţia psihopompă şi aceea de animal ghid, trăsăturile sacre şi simbolistica legată de leagănul prins între coarnele sale , contextele totemice relevate de imaginile vânătorii rituale, toate vin în sprijinul substratului arhaic şi al însemnătăţii deosebite pe care prezentarea culturală a cerbului a avut-o în literatura populară română Şi pentru o mai deplină configurare a acestui portret mitico-ceremonial, să ne oprim asupra unei colinde de o deosebită frumuseţe Cei nouă fii ai unchiaşului bătrân„ vânători prin vocaţie („El nu i-o-nvăţat/Nice văcâraşi, /Făr' el i-o-nvăţat/Munţii la vânat„), dau peste o urmă de cerb; dar „Atât au urmărit, /Pân' s-au rătăcit/Şi s-au neftinat/ (= transformat – n n ) /Nouă cerbi de munte„ Bătrânul pleacă să-i caute şi, găsindu-i, vrea să-i săgete Dar fiul cel mai mare îi vorbeşte, povestindu-i trista lor istorie Şi în zadar îi va chema tatăl înapoi, în sânul familiei şi al gospodăriei ţărăneşti: „Drag tăicuţul nostru, /Du- te tu acasă/La măicuţa noastră, /Că coarnele noastre/Nu intră pe uşă, /Făr' numai prin munte /Picioarele noastre/Nu calcă-n cenuşă, /Făr' numai prin frunză /Buzuţile noastre/Nu-şi beau din pahare, /Căci beau din izvoare„ Mihai Pop, oprindu-se în faţa acestui text, notează: „Care o fi fost sensul străvechi al acestei minunate legende păstrate în colindă, nu ştim Poate că această colindă, rar întâlnită, perpetuează până astăzi un mit de iniţiere ce îşi aşteaptă încă descoperirea Colinda vorbeşte în orice caz despre lumea unor credinţe potrivit cărora vânătorii dacă trec peste pragul tainelor pădurii intră în mit, se prefac în cerbi ” Şi poate sensul textului va fi mai limpede dacă ne vom aminti de două momente cruciale ale riturilor de iniţiere: imitarea animalului totemic prin deghizare şi izolarea cetei de tineri, care sălăşluieşte singuratică în aşa-numita „căsuţă din pădure” Situaţi sub protecţia animalului totemic, ei se rup de sat (şi de umanitate), considerându-se consubstanţiali cu divinitatea: tinerii nu mai sunt oameni, ci cerbi, fii ai animalului arhetip Ceea ce apare în colindă ca opoziţie între natură şi cultură poate fi ecoul opoziţiei ceremoniale străvechi dintre ipostaza sacră a iniţiaţilor (mascarea rituală) şi condiţia lor cotidiană Flăcăii transformaţi în cerbi, care nu mai pot reveni în casă, au fost poate tinerii-cerbi, membri unei corporaţii de iniţiere, care subliniau, prin comportamentul şi înfăţişarea lor, distanţa ce-i separa de ipostazele umane anterioare Dacă acceptăm această ipoteză (sprijinită de atributele totemice ale cerbului), colinda ar conţine transpunerea, pe plan epic, a unor realităţi ceremoniale, active în epocile străvechi ale istoriei noastre Colindele cerbului păstrează deci, integrate unor contexte narative specifice, note şi informaţii definitorii despre ansamblurile rituale autohtone, aşa cum vor fi arătat ele în vremile pierdute în negura trecutului Textele analoge, legate de vânarea dulfului, a şarpelui ori a boharului, sunt construite după o structură narativă identică Semnificaţia lor se concentrează asupra prinderii şi uciderii rituale a animalului fabulos Intruziunea mai multor elemente specifice basmului amplifică ansamblul epic, fără a aduce însă un surplus de informaţie etnologică Revelatoare este doar imaginea „trofeului”: „Frumos capul îi tăia/Şi-ntr-o suliţă- punea, /Tare-acasă d-alerga” Găsim în aceste versuri confirmarea aserţiunilor anterioare asupra legăturii dintre animalul totem şi stindardul de luptă: ultimul era descendentul trofeelor vânătorii rituale, când capul animalului mitic, adus în colectivitate, era „expus” în vârful unui stâlp sacru, în scopuri apotropaice şi propi-ţiatorii Din punct de vedere tipologic, două categorii mari de colinde se impun: cele ale leului şi cele ale cerbului Dincolo de analogiile prin care ele comunică , notele diferenţiatoare sunt elocvente (le privim din punctul de vedere al elementului ^epic esenţial: vânătoarea) Colinde cerb: vânătoarea este rodul pândirii animalului Colinde leu: vânătoarea este rodul căutării animalului Colinde cerb: înfruntarea se bazează pe utilizarea armelor Colinde leu: înfruntarea se concretizează într-o luptă dreaptă Colinde cerb: încercarea se încheie cu uciderea victimei Colinde leu: încercarea se încheie cu capturarea victimei Celelalte tipuri de colinde menţionate se ordonează în descendenţa colindei cerbului, oscilând însă în ceea ce priveşte prima caracteristică: în textele dulfului, monstrul este pândit, în timp ce boharul sau şarpele este căutat şi urmărit, ca în colinda leului Cercetarea de faţă a decurs prin punerea în paralel a două planuri, deosebite atât prin situarea lor în timp, cât şi prin nivelul socio-cultural din care se desprind: pe de o parte, scenariile ceremoniale (arhaice; plan social), pe de alta colindele româneşti (actuale; plan literar) În această ordine de idei, ultimele beneficiază de concreteţea fenomenului trăit şi recent consemnat, spre deosebire de cejeia] te) despre care nu posedăm decât vagi atestări, topite în rvremii Rostul comparării lor este smulgerea unui surţ, ius ^e infor maţie asupra riturilor de iniţiere feciorească, aşa cum vor fi fost ele în epocile străvechi Adeseori, comp^ra'tia a pUtut părea excesivă; căci textul colindei cuprinde^ puţine note relevante, evidente prin ele însele; apropierea juj de un model ritualic, şi, mai mult, stabilirea unei t-elatii cauzale între aceşti doi termeni stârneşte deci o fireasca nemulţumire teoretică Să nu uităm însă că, asemeni unor amfore antice peste care trecerea veacurilor a depus straturj SUCcesive de aluviuni, colindele laice cuprind conturul origmar, chiar dacă deformat de transformările succesive al, e textelor, al unor străvechi configuraţii culturale Pentru a j identifica liniile definitorii, ne-am folosit de un model etnologic generic, care descrie sintetic riturile de iniţiere din vechime Prin el, notele din text au căpătat un orizont securtd, lărgindu-şi sensul literar către o mai generală cuprind^re culturală; prin el, fărâmele de informaţie asupra ceremoniilor originare au căpătat contur şi consistenţă Deci: Textul folcloric Modelul cultural Structura ceremocontemporan > Generic * niilorde iniţiere şi a miturilor arhaice Autohtone Două îmi par a fi foloasele analizei de fată: relevarea substratului arhaic din care îşi trag rădăcith'fe temele şi motivele folclorice şi schiţarea (cu titlul unor ipoteze ştiinţifice) profilului general al străvechilor mituri totemice, precum şi a ansamblurilor rituale legate de vânătoarea eroică Fie deci aceste consideraţii, oarecum de excesivă specialitate şi mai puţin spectaculoase, un pas introductiv, atât în economia cărţii de faţă, cât şi în efortul df^ ^^l” în cazul colindei noastre, fie în acord ^”glTfedSe mascate) erau urmărite până ciutele (Pe P^n/; rtfm; ede putea avea loc un sângeros saânâ'° teatre un vEor & (în fazele arhaice, probabil, crificm) de către un vm v trecerca ritului m tot un carnasier de excepţ^ un ^ antr ? XV Xăto ui uman model eroic al întregii comunităţi) Fxzata vina torul um consacrată, mascarea cereCadVlTu valenţe Stiatice), sacrificiul (constituie toate f-^Je comune) determinante pentru reconstituirea subtrasaturde comune^Qt înţelegerea semnistratului străvechi ai coiuwe„ F, cuprinse în ficaţiilor de ad nome ale t^”e^ Datele cup ^ VYianttleTeTritt e la rituPrilePmenidice: iată de ce putem inforI llriftenta W posibil substrat ceremonial autohton SrTarfs a'dezWtat, adiţiuni şi modificări epice, colinda a”^ă… adeseon poate prea ocolitor S„„ Rr^S cLpkx n„c”-r, tua, ic anali”,; el cuprinde următoarele momente Grâtffrf * Pe^onaje femntneIŢ^^l^ Apantla cel natural (lunci, W (tm) ^ cunfffJZn i – sLl'T^ ^TT^nTaTuttxtelor^u de^chidSe etiologică) ori Metamorfoza (m căzui icm” A, „/î” n I miturilor iniţiale) ^erXf actualizată Într-o epoca istoric, * * naraţiuni manifeste: nicăieri nn exista vrem, mit sau o WmdTcare sa cuprindă toate momentele descrise; genetic „ ele e revendică dintr-nn orizont simbolic omogen Trimiterile frecvente la cultul lui Dionisos n-au fost întâmplătoare: pe de o parte ni s-au păstrat aici datele cele mai ample şi sugestive asupra complexului ceremonial al iniţierii feminine (simbolismul şi atributele animaliere ale zeului, orgiile ca tehnici de comuniune cu divinitatea, traseul montan, cursa menadelor, mascarea rituală în căprioare), iar pe de altă parte, asocierea acestor datini cu cele ale Anului Nou aduce un surplus de informaţie, deosebit de utilă i pentru schiţarea configuraţiei integrale a constelaţiei mitice; iniţiale Astfel, universul dionisiac ne-a oferit, prin comparaţie, o schemă mitico-rituală integratoare, datorită căreia am putut identifica în folclorul românesc nu numai unele structuri narative primare (risipite însă în multe tipuri de texte populare), ci şi reminiscenţe ale unor rituri arhaice de iniţiere feminină Cursa prin munţi, elementul epic în jurul căruia s-au concentrat toate argumentele de până acum, uneşte de fapt două momente specifice, două ansambluri ceremoniale cu valori diferite: pe de o parte cursa menadelor prin spaţiul montan în urmărirea cerbului sacru, pe care îl vor sacrifica şi consuma ulterior; pe de altă parte urmărirea lor de către un sacerdot întrupând o fiinţă malefică, cu accentuate valenţe chtoniene Ultimul act avea aceeaşi direcţionare ca şi ordaliile primitive: el pune bacantele la încercare, căci cele care scapă de urmărirea personajului ameninţător dovedesc că sunt cu adevărat iniţiate, că şi-au însuşit puterile zeului (care odinioară scăpase de personajul prigonitor) În favoarea acestei interpretări pledează şi faptul că menadele, după ce au scăpat cu bine de pericolul reprezentat de preotul lui Dionisos, îşi spălau faţa în apele unui izvor din apropiere Gestul lor poate fi echivalentul ritual al imersiunii acvatice (Ordalia) prin care Dionisos nu numai că s-a salvat de Lycurg, dar a fost şi consacrat, dobândind puterea divină Folclorul românesc a păstrat urme ale complexului mitico-ritualic legat de ciclurile iniţierii feminine, precum şi ale arhetipului narativ derivat din acesta Nu putem însă vorbi de un tot epic unitar, în care să se fi coagulat toate elementele acestor constelaţii culturale, ci, din contra, de răspândirea lor în ansambluri literare dintre cele mai diverse Iată un exemplu edificator: nu se comportă oare ielele, pe un plan imaginar, într-un mod asemănător cu grupurile antice de fete iniţiate, care ieşeau prin poieni (cu ocazia sărbătorilor dedicate noului an) şi încingeau hore şi dansuri campestre? Dealtfel, mai multe dintre atributele lor trădează surprinzătoare similitudini cu trăsăturile thyaselor de bacante Astfel, rusaliile „lovesc cu nebunie pe cei care lucrează în săptămâna lor” , fiind „sfinte mânioase care aduc rău şi dau nebunie” ; ele joacă şi dansează noaptea, în sunete de fluiere şi cimpoi, căci, asemenea menadelor, preferă aceste instrumente, ale căror sonorităţi ascuţite sunt dătătoare de extază Legendele, superstiţiile, descântecele şi chiar textele literare conţin note care creionează profilul generic al acestor reprezentări mitologice Ceea ce în cultura antică era concentrat într-un singur ansamblu cultural se regăseşte însă în folclorul românesc, risipit în mai multe tipuri de manifestări culturale Colinda analizată a constituit doar punctul de plecare al discuţiei de faţă, pentru că, exceptând secvenţa „saltului”, toate celelalte momente narative puteau fi identificate în cuprinsul ei Dar să nu fiu greşit înţeles: în nici un moment al analizei nu am crezut că miturile antice sunt strămoşii direcţi ai textelor româneşti Şi unele, şi altele au statutul unor epifenomene, independente genetic, care reiau structurile unui model cultural originar Şi cum nu este vorba aici de o descendenţă directă, uniliniară, ci de coagulări epice succesive, desfăşurându-se fiecare în contexte socioculturale specifice, nu putem vorbi în nici un caz de împrumuturi directe între cele două civilizaţii Dar atât miturile greceşti, cât şi literatura populară română păstrează, într-un profil ceţos, liniile directoare ale configuraţiilor iniţiale Scopul cercetării de faţă a fost recompunerea unei străvechi scheme mitico-narative: demersul ştiinţific a fost unul comparativ, care, beneficiind de mărturiile antice şi de textul folcloric autohton, cumulându-le cu informaţia ştiinţifică de rigoare, a încercat să desprindă, prin cercetarea integrală a acestora, un model generic Perspectiva de lucru abordată nu trebuie confundată cu aceea a unui evoluţionism mecanic Modelul propus nu poate fi considerat ca o formă originară, deja finită, sursă primă din care au emanat celelalte scheme epice Din contra, el este un construct teoretic, desprins aposteriori din analiza materialului studiat; acesta are rolul de a ne explica atât coerenţa, cât şi unitatea unor manifestări culturale şi a unor texte literare aparent deosebite De aceea, modelul narativ propus nu se situează pe acelaşi plan funcţional şi semantic cu obiectul studiat El defineşte un nivel superior, situat deasupra formelor concrete, acolo unde se întrevăd structurile generice Acestea se constituie ca un ansamblu de relaţii abstractizate, în care fiecărui termen îi corespund mai multe tipuri de realizări narative posibile şi nenumărate variante textuale locale, care dau concreteţe şi întrupează structurile de bază Obţinerea modelului abstract al unei configuraţii epice este rodul punerii în paralel a unor serii de evenimente culturale diferite din mitologia antică şi literatura populară română Autorul nu crede însă nici în filiaţii directe şi nici în influenţe determinante; şi aceasta nu dintr-o preconcepţie teoretică, ci din conştiinţa absenţei unor argumente solide EI crede însă în posibilitatea unor apropieri tipologice, în măsură să ne releve ceea ce aparţine unui fond cultural străvechi, în interiorul unei literaturi vii, mereu actuale, aşa cum este literatura populară română Desigur, analogiile stabilite pot stârni discuţii şi chiar furtunoase obiecţii Sau poate în egală măsură li s-ar putea reproşa că nu au cuprins o arie de investigare mai largă, pentru a defini într-o manieră mai „strânsă” raporturile (i E suprapunerile) dintre termeni Dar acest studiu a vrut să stea între entuziasmul primelor descoperiri şi spiritul critic, reticenţa şi îndoiala pe care lipsa unor termeni intermediari sau a unor lucrări de referinţă complete le-au stârnit adeseori pe parcursul cercetării Aşa încât, atunci când am stabilit existenţa unor străvechi structuri specifice culturilor arhaice în interiorul literaturii populare am făcut-o cu multă circumspecţie, convins fiind că asemenea ipoteze, oricât de atrăgătoare ar fi ele prin îndrăzneala şi ineditul lor, nu găsesc întotdeauna temeiuri de maximă rigurozitate, nici în atestările antice, nici în textele contemporane De aceea, ori de câte ori mi s-a părut că o analogie fericită este cheia care rezolvă probleme părând până acum fără de soluţie am încercat să-mi amintesc de ceea ce undeva, într-un sat de munte, am auzit de la un bătrân pentru care viaţa se schimbase în înţelepciune: „Totdeauna omul să fie mai domol, mai blând, ca să poată să dureze” Cerbul cu leagăn de aur în coarne Am văzut, din capitolul anterior, că poiana cu flori este un topos cu bogate rezonanţe etnologice, centrul de odinioară al unor ample serii de ceremonii arhaice Situarea luncii într-un orizont montan nu este un simplu accident, o localizare cu valoare exclusiv textuală Din contra, „oribasia”, urcarea la munte, către plaiul sacru, unde se va fi aflat probabil şi un sanctuar al zeului respectiv, trebuie să fi fost unul dintre actele deosebit de importante din viaţa rituală a strămoşilor noştri Ecourile acestui complex structural nu sau păstrat numai la nivelul alegoriilor şi formulelor metaforice cuprinse în textul literal, ci şi în datinile româneşti Discu-tând problema târgurilor şi a nedeilor care aveau loc anual pe un platou montan, Ion Muşlea, citându- pe învăţatul german Iuliu Teutsch, scria: „Părerea că serbarea (ieşirea junilor braşoveni la locul numit „între chetri„ – n n ) trebuie considerată ca un cult religios pre-creştin e confirmată şi de împrejurarea că ea se petrece tot timpul pe dealuri, un obicei cunoscut încă de la traci ” Aceste sărbători montane au astăzi o semnificaţie economică şi spectaculară Dar nu tot astfel au stat lucrurile şi odinioară Ele erau ample manifestări ceremoniale, unind mai multe aşezări vecine, constituind prilejul de întâlnire între diversele categorii sociale ale satului, precum şi de încheiere a unor înţelegeri maritale , de jocuri şi întreceri între diferitele grupuri de flăcăi Nu este exclus ca un fond mitic precreştin, deosebit de rezistent, să direcţioneze semnificaţia acestor sărbători, mai ales în sensul unor ceremonii comemorative, legate de schimbarea crugului vremii (Ele aveau loc mai ales primăvara, adică la începutul anului în conformitate cu vechiul calendar românesc ) Munţii pe care se ţineau nedeile şi-au luat numele de la acest obicei; ei prezintă însă o particularitate ciudată: „Toţi munţii care se cheamă Nedeea nu sunt vârfuri şi nu sunt munţi în înţeles piramidal, aşa cum îi concepe turistul, topograful şi intelectualul în genere, şi mai mult nişte poiene întinse, situate sus, pe culme, adică pe spatele munţilor ” Poienile, oribasia, sărbătorile care unesc diferite aşezări, semnificaţiile maritale implicite ale multor acte ceremoniale, toate aceste note ne reamintesc de acele manifestări analoge, specifice unei Grecii străvechi, din care s-au născut, prin simbolizare epică, nenumăratele mituri legate de urmărirea, răpirea, salvarea şi luarea în căsătorie a unei tinere fete: „Dincolo de transpunerile legendare, se întrevăd realităţi sociale: sărbătorile rurale, care sunt o parte esenţială a celor matrimoniale, asociind mai multe sate ” Şi tot aşa cum, pe planul civilizaţiei antice, ele explică originea şi sensul multora dintre miturile Greciei străvechi, putem întrezări şi în cazul unor forme ale literaturii populare româneşti urme ale unor datini asemănătoare Dacă vom privi lucrurile din această perspectivă, multe dintre textele care păreau a fi simple fabulaţii se vor umple de miez şi vor releva un nivel secund de semnificaţii Vom putea astfel reduce numărul deosebit de mare de realizări epice la câteva scheme narative, de la care pornind vom putea înţelege şi creiona profilul unor mituri dispărute Strâns legate de manifestările amintite sunt nu numai motivele urmăririi, ci şi cele ale răpirii Acestea au proliferat, de-a lungul veacurilor, în forme proteice, fiind prezente în oricare dintre genurile pe care literatura (orală şi scrisă) le-a cunoscut până acum Insistenţa cu care ele apar şi se menţin nu se poate explica decât prin recursul la un filon simbolic de adâncime, singurul în măsură să le confere o asemenea bogăţie de sensuri, încât nici circulaţia şi nici evoluţia lor prin timp nu le-au putut eroda Aceasta înseamnă că la baza imaginilor literare trebuie să stea un sistem ceremonial şi un ansamblu de instituţii culturale arhaice, esenţiale, vitale chiar, pentru existenţa colectivităţii Datorită importanţei lor sociale, schemele narative pe care le-au generat (şi prin care s-au exprimat) au rămas întotdeauna actuale, în consecinţă, mesajul acestora, şi conţinutul de profunzime al construcţiei epice sunt mereu în concordanţă cu datele şi raporturile fundamentale care menţin echilibrul colectivităţii Punând problema în aceşti termeni generali, de factură antropologică, obţinem imediat şi răspunsul: acea structură, permanentă prin veacuri şi peste spaţii, definitorie pentru profilul oricărei societăţi, este familia, sau mai exact, sistemul de relaţii de înrudire El ordonează grupurile umane pe anumite coordonate, menţine echilibrul şi funcţionalitatea colectivităţii Microunităţile sociale pe care relaţiile de înrudire le instituie comunică în Permanenţă între ele, stabilesc un circuit viu de informaţie culturală, printr-un schimb neîntrerupt de obiecte, valori şi membri umani Iar cea mai înaltă semnificaţie, precum şi rezonanţa socială cea mai profundă, o au schimburile de femei, cu alte cuvinte: căsătoriile Evident că aceste relaţii complexe şi definitorii trebuiau exprimate într-un anume fel Mitul, aici ca şi oriunde, furnizează un limbaj adecvat, limbaj în care gramatica este dată de sistemul logicii clasificatoare, iar lexicul este furnizat de ansamblul cunoştinţelor despre natură şi societate pe care le posedă gândirea arhaică Mitul este astfel o rezultantă care se iveşte în punctul de întâlnire al mai multor, nu elemente, ci relaţii: raport om – natură, raport om – societate, raport între om şi propria sa existenţă şi gândire, raport limbă – realitate etc De aceea, el nu ne mai apare ca o simplă istorie fantastică şi nici ca o explicare, pe plan fabulos, a fenomenelor naturii El ne apare ca un limbaj cultural complex, prin care omul îşi exprimă, într-o formă accesibilă (determinată însă de nivelul dezvoltării fiinţei sale sociale, într-o anumită etapă istorică), relaţiile sale definitorii cu mediul ambiant Iată de ce mitul este întotdeauna actual: în oricare dintre formele sale, el poartă şi oferă omului spre cunoaştere ori meditaţie una dintre problemele fundamentale ale existenţei sale Cele spuse până aici despre „limbajele” prin care diferitele grupări sociale comunică şi se interdetermină sunt adevărate şi pentru cultura populară română Şi aici „Neamul era o realitate cu ierarhie proprie, cu un limbaj propriu al relaţiilor inter personale Acest limbaj, sistem de comportări ritualizate/socializate, se realizează nu numai în comunicări verbale şi în schimburi de bunuri şi servicii, ci şi în ceea ce ne interesează în special, în ceremonii, în obiceiuri ” Căsătoria este un schimb în care unul dintre participanţi (fami-lia miresei) cedează un membru unui alt grup social Pe acest plan, sistemul este asimetric, căci unul dintre termeni rămâne dezechilibrat Sentimentul pierderii este resimţit în mod acut, nu numai de familia miresei, ci şi de întreaga colectivitate: de aici mai multe manifestări ceremoniale, care pe un plan imaginar încercau să acopere (metaforic) această pierdere Astfel, în rit, sistemul se reechilibrează prin aportul mesajului ceremonial: „Viaţa comunităţii rurale era organizată printr-un sistem de reguli care îi asigură echilibrul şi orice schimbare înseamnă o balansare a lui Şi în sistemul relaţiilor de înrudire, orice schimbare înseamnă o dezechilibrare Pentru neamul miresei, schimbul matrimonial însemna, cum am arătat, tot o pierdere Orice pierdere tulbura sistemul echilibrat al comunităţilor tradiţionale Buna rânduială a comunităţilor etnologice cerea însă ca echilibrul să fie restabilit La restabilirea acestuia, sistemul compensatoriu juca un rol deosebit Compensaţia se exprimă prin limbajul complex al obiceiului ” în acest context putem înţelege mai bine rostul şi sensul imaginilor „răpirii”: integrate unui circuit metaforic, cu valenţe compensatoare, ele explicitează şi suplinesc (pe un plan imaginar) dezechilibrul pe care plecarea miresei de la casa părintească îl producea (de data aceasta pe planul real al relaţiilor sociale) Cele spuse până acum sunt însă valabile doar pentru răpirile cu finalitate maritală Să nu uităm însă că o altă serie de imagini folclorice se leagă de sistemele magice arhaice în care boala ori moartea erau figurate ca o răpire (de către geniile malefice) a sufletului omenesc De aici apare în basme figura zmeului care răpeşte diferite fiinţe, ducându-le în lumea de dincolo Deci răpirea miresei este o exagerare metaforică (concretizată în ansambluri literare) a unui schimb marital (concretizat pe planul socioceremonial) Funcţia simbolică a acestui act apare cu mai multă claritate atunci când el „uneşte” două grupuri sociale opuse (eventual aflate în război), care în urma unei răpiri – adică a unor schimburi maritale – se împacă şi contractează relaţii paşnice Să amintim, printre altele, de legenda sabinelor, a cărei origine stj m necesitatea romanilor de a explica (= exprima) relaţiile sociale de înrudire care alăturau două serii opuse de grupuri sociale Celor două colectivităţi le trebuia un limbaj comun: sistemul relaţiilor de înrudire li- furnizează cu prisosinţă, dându-le substratul necesar procesului comunicării Foarte multe sunt personajele feminine antice răpite şi duse pe alte plaiuri de un zeu îndrăgostit Din această serie deosebit de bogată de mituri, unul ma interesează în mod deosebit: acela al Europei „După delicata idilă a lui Moschos, tânăra fată se juca într-o zi, asemenea Persefonei, cu alte fete pe câmpiiile înflorite şi pe malurile mării, împletind strălucitoare cunune, când Jupiter a zărit-o şi s-a'ândrăgostit de ea ” El îşi schimbă forma şi devine un taur, dar unul fără asemănare: frumuseţea sa strălucitoaret aerul său blând atrag şi seduc pe tânăra eroină „Europa se apropie de el, îl mingâie, şi el se lasă mângâiat Taurul divin se pleacă în faţa ei Şi, prin mugete blânde, pare a o invita să i se urce pe spinare Europa se prinde în joc, şi în timp ce îi înlănţuia ghirlande de flori în jurul coarnelor, acesta se ridică'se aruncă în mare, purtând printre valuri preţioasa lui pradă ” Fiica regelui Agenor era, de fapt, înainte de această transpunere legendară o străveche zeitate a naturii, stăpână a regnului vegetal şi animal Ea va^fi, ulterior, identificată cu Demeter, numele Europei (însemnând ^întunecata„ occidentala” ) apărând ca un epitet al zeiţei eline O întâlnim în această ipostază ca doică a lui Trophonios demon cu declarate atribute chtoniene; Demeter-Europa trebuie să fi fost, la rândul ei, o zeitate care domina atât lumea pămân-teană, cât şi lumea subpământeană, care se află în posesia rezervelor de viaţă ascunse în adâncurile pământului În căutarea Europei vor porni fraţii ei, fără ca peregrinările lor să fie încununate de succes Acest topos al fraţilor care îşi caută sora dispărută, bogat ilustrat şi în basmele româneşti, nu este absent nici din lirica populară În balade, după Chira-Chiralina, răpită de arapul Cel buzat, pornesc „trei fraţi/Ai Chirii/Hoţii/Brăilii/Şerpii/Dunării ” Se pare că, din perspectiva concepţiei arhaice asupra rosturilor familiei, ei trebuiau să vegheze asupra surorii lor, fiind direct răspunzători, mai mult chiar decât părinţii, de soarta ei Afirmaţia de mai sus, chiar dacă pare surprinzătoare, nu este hazardată; în favoarea ei se pot cita şi alte texte În balada Voica, cei care hotărăsc asupra menirii eroinei sunt tot fraţii ei; de părerea lor depinde căsătoria fetei cu un străin În faţa hotărârii acestora, cuvântul mamei nu are nici o greutate Chiar dacă, mai târziu, blestemul ei va sancţiona decizia celor nouă fraţi, el acţionează aposteriori, după consumarea evenimentului, iar efectul său se manifestă pe un plan magico-sacral, şi nu pe unul social Dealtfel, grupul de fraţi „geloşi”, care dispun de soarta sorei lor, reapare în alt cântec epic, Mogoş Vornicul; ei îi cer cumnatului lor socoteală pentru felul în care acesta îşi îngrijeşte soţia Revendicativi şi porniţi pe pricină, ei îl omoară, căci au impresia că sora lor nu a fost preţuită după cum se cuvine Să nu uităm însă că şi în legendele şi miturile antice fraţii apar în ipostaze analoge Răpind fiicele lui Leuccippos, Castor şi Pollux sunt urmăriţi de fraţii acestora, alt cuplu celebru de eroi, Idas şi Lynceu La rândul lor, atunci când Helena va fi răpită de Theseu, cei doi Dioscuri vor pleca în căutarea ei şi, în urma unei expediţii încununate de succes, o vor readuce acasă Dealtfel, acest toftos epic se perpetuează pe parcursul literaturii universale în contexte din cele mai neaşteptate Cu titlu de exemplu, să amintim că în piesa lui Moliere Don Juan toţi fraţii eroinei sunt cei care îl urmăresc şi îi cer socoteală „răpitorului” pentru faptele sale Elementul cel mai interesant din mitul Europei este felul în care aceasta este răpită: pe spinarea taurului divin Europa nu este singurul personaj antic aflat într-o asemenea situaţie: Helle va fi purtată peste mări şi ţări de berbecul sacru, iar Ifigenia va ajunge în Taurida pe spatele ciutei consacrate zeiţei Artemis Mai multe atestări antice ne prezintă imaginea zeului Dionisos în ipostază taurină, călărit de menade ori purtând între coarne un grup de menade Amintim că Artemis Tauropolis este înfăţişată şi ea în aceleaşi ipostaze Un asemenea ansamblu figurai este prezent şi în folclorul românesc Ion Muşlea a cules următoarea credinţă asupra strigoaicelor: ele sunt „muieri care strică vacile cu lapte, au coadă la spate şi călăresc pe tauri” Dacă ţinem seama de faptul că nimfele şi graţiile antice îşi găsesc un corespondent funcţional (spun funcţional, şi nu genetic) în ielele româneşti, înţelegem sensul arhaic al acestor ansambluri: taurul, atunci când este asociat cu un personaj feminin, este întotdeauna (cel puţin pe plan mitic) călărit de acesta Iar dacă între suavele nimfe şi strigoaicele malefice asocierea poate apărea forţată – să nu uităm că credinţele româneşti au transferat în domeniul demonologiei ceea ce altădată ţinea de un plan mitic bine definit Pe de altă parte, nici imaginea pe care textele antice au păstrat-o despre aceste fiinţe campestre nu corespunde alcătuirii şi rosturilor lor originare Suntem în faţa unor stilizări literare, care au curăţat reprezentările greceşti străvechi de majoritatea trăsăturilor primitive, direcţionându-le în sensul gustului estetic specific unei rafinate aristocraţii, cum era aceea elină Rareori, mai ales în orizontul menadic, prin asocieri ciudate, care parcă scapă de sub pana scriitorilor, vom mai regăsi urme ale profilului originar ' Pe de altă parte, chiar pe un plan pur pictural, imaginile antice nu sunt străine de reprezentările figurale ce apar în arta populară românească În lucrarea Arta veche a Maramureşului vom întâlni la figurile şi (reprezentând scoarţe tradiţionale din zonă) un complex figurativ identic: femeia călare pe spinarea unei fiinţe taurine La fel, în altă carte dedicată folclorului românesc tradiţional, Romulus Vul-cănescu reproduce, la figura , un covor moldovenesc unde imaginea amintită este alăturată motivului „copacului cosmic” Faptul este relevant, dacă ne amintim că răpirea Europei era finalizată, prin hierogamia sacră, sub un arbore sfânt: platanul din Gortyna Dar mult mai interesante şi mai revelatoare sunt, în acest sens, textele colindelor: „Oltul mic/Mare-a venit/Şi de mare/Margini nare, /Iar pe Olt/Ce mi-şi că vine? /Brazi înalţi, /Molifţi uscaţi /Printre brazi, /Printre molifţi/'not îmi noată/Cerb stretin /Cerbu-noată, /Coarne poartă, /Iar în vârful/Coarnelor/Leagăn verde/De mătase/împletit/Cu viţa-n şase /Dar în leagăn/Cine-mi sade? /Ea (cutare) /Fată mare/Cu cosiţa/Pe spinare/Strălucind/ca sf Soare/îmi coase/Şi-mi chindiseşte/Gule-raş/Lui taică-său/Batistă/lui frate-său/Şi nu-mi coase/Şi să-mi tacă, /Ci din gură/Viers îi cură/– Lin mai lin, /Cerbe stretin, /Lin mai lin/Cu-notătura, /Să nu-mi tulburi/Cusătura, /Că fac val/Taluzuri mari/Şi din coarne/l-oi cădea /Lin mai lin, /Cerbe stretin, /C-am trei fraţi/ La curte daţi/Şi la curte/'Nvaţă multe /Câteşitrei/Sunt vânători/De şoimei/Asmutitori/Ei pre tine/Te-or vedea, /După mine/Or alerga, /Cu şoimeii/Te-or goni, /Cu-ogă-reii/Te-or sili, /Cu suliţi/Te-or îmboldi /Lin mai lin, /Cerbe stretin, /C-ai mei fraţi/De te-or vedea/O să-mi facă/Nuntită/Cu sărmană/Carnea ta /Cerbule, /Cu oasele/Mi-or dulgheri/Casele, /Cerbule, /Cu pielea ta/Mi-or înveli/Căsuţa, /Cerbule, /Cu sângele/Mi-or zugrăvi/Casele /Cerbule, /Cu Capul/Or prăznui/Praznicul /Cerbule, /Căpăţina/Or pune-o-n portiţă/'n portiţă boltită, /Jos de grădiniţă /Din unghiile tale/Mi-or face pahar, /Pahar de cleştar, /Să bea mari boieri/Rar, /La zile mari ” Colindele noastre încheagă o asemenea naraţiune când în jurul cerbului, când în jurul taurului Cele două reprezentări mitice tind să se suprapună funcţional, apărând întotdeauna în aceleaşi contexte şi cu atribute asemănătoare Acest fapt se datorează interferării a două straturi diferite de civilizaţie: aceea a vânătorilor şi aceea a societăţilor de păstori şi agricultori Cerbul pentru unii, şi boul pentru ceilalţi conturează aceeaşi constelaţie mitică În consecinţă, atunci când s-au întâlnit, cele două figuri sacre s-au confundat până la identificare, astfel încât (cel puţin în această schemă epică) apariţia uneia sau a alteia marchează o variantă exclusiv lingvistică Conotaţiile maritale ale textului citat sunt evidente Taurul sau cerbul poartă peste ape, ducând ia casa ei o viitoare mireasă Iată cum se adresează ea unui ipotetic peţitor: „Măi băiete, strânge murgul, /Strânge-ţi murgul, /Cată-ţi drumul, /Că eu sunt de-o logodită/Că de astăzi, că de mâine, /Că pe mine mă vor duce/Peste munţi în alte curţi, /La părinţi necunoscuţi ” Regăsim aici versurile, familiare oraţiei, prin care măritarea fetei şi trecerea ei la casa soţului sunt reprezentate ca un salt peste munţi, într-o lume necunoscută Şi în aceste texte taurul poartă (eventual răpeşte) o tânără fată, scopul acestei acţiuni fiind o viitoare căsătorie (hierogamia din textele antice) Analogia colindelor româneşti cu mitul Europei este izbitoare, şi ea nu a scăpat neobservată încă de la începuturile cercetării folclorice: „Colinda Anei şi a leagănului din coarnele taurului aminteşte involuntar de mitul Europei, pe care Zeus metamorfozat în taur a dus-o peste mare ” în ambele cazuri, rostul drumurilor printre valuri este o unire sacră: hierogamia Răpirea şi purtatul „spre alte curţi” întemeiază, în urma uniunii maritale, o nouă lume socială: o familie ori, pe un plan superior, un întreg neam (acela al regelui Minos şi al urmaşilor săi) Căsătoria apare deci ca un început definitoriu, decisiv (chiar dacă nu absolut) în ordinea existenţei sociale Prin actul său – răpire şi aducere în altă lume – taurul contribuie la instaurarea unui nou univers În tot complexul schiţat până aici, în centrul sistemului simbolic se află imaginea taurului purtând peste ape un personaj feminin Dealtfel, reprezentarea unei fiinţe umane călărind un monstru ori o altă întruchipare a firii este un topos mitic cu o bogată istorie culturală El se leagă de ciclul sărbătorilor prilejuite de venirea noului an, de carnavalurile şi mascaradele care aveau loc în această perioadă Celor spuse în capitolele anterioare asupra acestor ceremonii li se poate adăuga acum un alt moment al scenariului ritualic, interesant pentru discuţia de faţă: este vorba despre măştile călărite care apăreau frecvent în acele alaiuri sărbătoreşti Tot acum aveau loc mai multe „înscenări” dramatice, figu-rând, pe planul complex al obiceiului, lupta unor personaje mitice, dintre care unele întrupau forţele binelui (noul an, renaşterea naturii, bogăţia şi fertilitatea), iar altele pe cele ale răului (anul vechi, moartea, tendinţele distrugătoare ale naturii) Măştile – de toate formele şi mărimile – erau dubletul puterilor demonice care invadau spaţiul social „Figuri ale timpului, plimbate atunci când anul se schimbă; demoni de tot felul, profitând de această ocazie pentru a se apropia de oameni; suflete ale morţilor bântuind printre cei vii şi dorind să retrăiască; acestea sunt cele trei categorii principale de reprezentări mitice care, fără prea multă grijă pentru coerenţa logică ori pentru echilibru, explică, în ansamblul lor, procesiunile cu măşti ” Toate riturile ce cuprindeau reprezentări dramatice şi procesiuni mascate urmăreau să asigure victoria forţelor vieţii în faţa acelora ale întunericului Oamenii, oricât de mult ar fi crezut în puterea propriilor lor creaţii, zeii, nu au uitat niciodată că tot binele şi răul porneşte tot de la om Mai multe mituri ne povestesc felul în care, în momente de cumpănă, zeii au cerut ajutorul unui erou muritor, pentru a salva universul de invazia geniilor subpământene Pe alt plan, datorită corespondenţelor pe care mitul le stabileşte între lumea sacră şi lumea concretă, reprezentarea unui eveniment mitic printr-o înscenare ceremonială acţionează efectiv asupra stihiilor naturii Astfel, dacă în luptele dintre diferitele grupuri de măşti, cele care întrupează demonii sunt învinse şi alungate, există convingerea că acest lucru va facilita, pe plan cosmic, lupta forţelor vieţii împotriva apariţiilor din lumea infernală „Precum se luptă stihiile lumii, tot aşa se luptă şi oamenii între ei; precum imită acţiunea stihiilor, tot aşa imită şi înfăţişarea lor (prin măşti – n n ), pentru o mai eficientă şi deplină integrare în ritmul cosmic, pentru integrarea în mersul obştei, al societăţii, conform cu principiul de bază al gândirii primitive, cu principiul acţiunii homeopathice între diferitele stihii şi puteri ale lumii ” Suita de colindători va fi fost şi ea, la origine, o asemenea procesiune, care figura ori comemora, prin diferite texte, luptele mitice prin care se decidea, acum la începutul noului an, soarta întregii lumi Rarele măşti care mai apar încă în datinile contemporane ale colindatului dovedesc cât de importantă trebuie să fi fost odinioară prezenţa lor, câte rosturi ceremoniale convergeau către figura mitică reprezentată de masca respectivă: „Singura mască legată de cetele de feciori este turca sau boriţa – aceasta la rândul ei trebuie să fi fost figura centrală, conducătoare a cetelor, care nu erau decât o suită a ei, având un şef (vătaful) doar pentru buna desfăşurare a lucrurilor (mai mult sub aspect lumesc decât ierarhic) ” * Reţinem deci acest fapt, deosebit de important pentru cele ce vor urma: cetele de colindători aduc cu ele o figură mascată, adică o fiinţă sacră Prezenţa ei are implicaţii magico-sacrale, implicaţii asupra cărora vom reveni, la timpul potrivit Să ne oprim acum asupra unui ritual şi a unei măşti deosebit de interesante La Rusalii (o străveche dată de început a anului, corespunzând perioadei de explozie vegetală şi de inaugurare a muncilor câmpului) avea loc datina „ferecării boului” „La Rusalii, se găteşte boul (împănarea boului) In preseara Rusaliilor, feciorii cer de la o gazdă un bou Înainte de răsăritul soarelui îl mână cu celelalte vite ale gazdei, îl satură bine, boul putând paşte oriunde În zori ies şi fetele pe câmp, adună flori, flăcăii rup ramuri; din flori se împleteşte o cunună mare, rotundă (peana) Unul din feciori îşi pune o mască din coajă de cireş şi opinci şi încalecă; boul e împodobit Călăreţul mascat merge înainte, după el boul, apoi patru-opt flăcăi care mână boul, purtând puşti de lemn, având hainele întoarse, sumanele trase pe picioare Minatorii chiuie, se joacă cu puştile ” Nu este exclus ca mai demult puştile să fi fost nu unele de lemn, ci arme adevărate, astfel încât ceremonialul, astăzi simplă manifestare ludică, să fi cuprins şi un sacrificiu în toată puterea cuvântului Oricum, procesiunea ca atare (ca şi colindătorii, ceata trece pe la toate casele; ea aduce boul consacrat în fiecare gospodărie, căci atributele sale magice trebuie să fie transmise fiecărui sătean), păscutul ritual, precum şi posibilul sacrificiu ne amintesc de „bouphonia” antică; în timpul acestei sărbători, taurul sacru, după ce era împodobit cu flori, era sacrificat pa altarul lui Zeus Ceea ce ne interesează aici este împodobirea boului, „fere-carea” lui, act ce- transformă într-o arătare cu valenţe sacre Dar şi în colinde, ceata de feciori oferă gazdei un cerb împodobit într-o manieră identică: „pe grumazii lui/Băierel de bani, /Pe spatele lui/Covor roşior /Pe şalele lui/Brâu lat, fercat ” Or, nu este exclus ca în formele mai vechi ale colindatului ceata să fi adus cu adevărat un asemenea animal sacru (ori poate o mască), care, întrupând zeul ori cine ştie ce demon al naturii, conferea, prin prezenţa sa, benedicţiunea aşteptată de colectivitatea rurală Iată însă că o altă atestare etnografică ne arată legătura acestui obicei cu sărbătorile începutului de an: „în cele două comune vecine, Silvaşul de Sus şi de Jos, este obiceiul din bătrâni ca marţi, după Rusalii, să se facă încununarea celui mai frumos bou din sat Acest obicei are loc dimineaţa, pe la orele - , iar după amiaza aceleiaşi zile este nedeea în ambele sate numite Practica obiceiului este următoarea: flăcăii satului aleg boul cel mai frumos din sat şi îl duc la pădure Acolo îi fac o cunună de flori de mac şi de alte flori pe care o atârnă pe fruntea boului între coarne Boul astfel împodobit este adus în sat, unde i se pun, pe spate, covoare ori velniţe cu motive naţionale ” Procesiunea taurului este asociată acum cu nedeea, sărbătoare de primăvară (deci şi de început de an), care cuprinde, alături de alte manifestări, o seamă de datini cu finalitate maritală Se configurează astfel trei dimensiuni ceremoniale definitorii, care circumscriu apariţiile legate de aceste procesiuni: a) sărbători ale începutului de an; b) ceata de feciori care aduc cu ei reprezentanţii forţelor sacre; c) orientarea maritală a multora dintre obiceiurile care aveau loc acum Dar pentru a înţelege mai bine nu numai sensul actelor şi apariţiilor etnografice, ci şi concepţiile mitice adiacente, să ne referim la altă mască, strâns înrudită cu reprezentările deja discutate: turca „în ziua de Crăciun se pune cuiva o căpăţână de cerb cu coarne mari, de care se leagă o mască făcută din fâşii de pânză colorată şi atât de lungi, încât acoperă şi picioarele celui care o poartă Peste acesta se aşează altul, care se face un bătrân ghebos, şi aşa străbat toate uliţele şi casele, jucând şi cântând ” Această veche mărturie ne arată cât de îndătinată este procesiunea unei măşti taurine, călărită la rândul ei de o altă fiinţă Aceasta poate fi ori un flăcău, ori o apariţie gheboasă (a cărei semnificaţie o vom înţelege în curând), ori o fată Tudor Pamfile ne prezintă un asemenea grup astfel: „Un cal de lemn purtat de doi oameni având călare o fată făcută din petici şi umplută cu paie ” Sau: „în ziua de Crăciun, unul se îmbracă pe deasupra cu un sac de pânză, la care leagă un cap de bou; peste acesta încalecă un altul gheboşat, şi astfel colindă uliţele şi satele ” Acelaşi autor ne furnizează o altă informaţie revelatoare: atunci când turca intra în casele oamenilor, se cânta o colindă, care nu este altceva decât o formă prescurtată a textului citat la începutul discuţiei noastre Toate aceste manifestări, azi încărcate de sensuri exclusiv ludice şi spectaculare, au fost odinioară elementele esenţiale ale unor dramatice scenarii ritualice Grupul animalului demonic, călărit, se asociază miturilor referitoare la lupta dintre vechiul şi noul an Primul a fost întotdeauna imaginat, în ultimele zile ale „existenţei” sale, ca o fiinţă decrepită, lipsită de energie, care abia de se mai târăşte, având drept notă specifică un semn ori un însemn la picior: cel mai adesea, ea este şchioapă „Este un lucru obişnuit ca demonii sfâr-şitului de an (şi măştile care le corespund) să aibă o anumită particularitate a piciorului: fie că ei şchioapătă, fie că au călcâiul în locul degetelor de la picioare, fie că talpa lor se distinge printr-o duritate ieşită din comun ” într-o carte dedicată tratării în exclusivitate a acestor personaje mitice, atât în ipostazele lor plenare de fiinţe ale ^^m^M^ începutului de an, cât şi în acelea de fiinţe decrepite, reprezentante ale ciclului calendaristic epuizat, Gheorghe Muşu arată că legendele încălecării şi purtatului în spinare se revendică tot de la ansamblurile culturale ale noului an „Astfel, pe o pictură de pe mai multe vase se recunoaşte că ar fiHeracles trecându- pe Dionisos peste ape Această reprezentare Este desigur din aceeaşi sferă cu Orion purtându- pe umeri pe şchiopul Kedalion, fiul şchiopului Hephaistos Tot aşa, paralela scandinavă ne arată pe Thor purtând peste fluvii pe tânărul Aurwandil ( ) Asemenea reprezentări, fireşte, pun în evidenţă pe de o parte forţa uriaşilor Thor, Orion, Heracles, iar pe de alta slăbiciunea fiinţelor pe care le poartă pe umeri ” Imaginile menţionate sunt rodul epiciză-rilor succesive care au transformat înscenările ceremoniale străvechi în legende şi istorii etiologice De exemplu, legenda ne povesteşte cum Iason o trece în spinare, peste un râu, pe zeiţa Hera, aventură în timpul căreia el îşi va pierde o sanda; Iason dobândeşte astfel un semn distinctiv, a cărui consecinţă e faptul că „şchioapătă” În orice caz să reţinem prezenţa unui personaj feminin pe umerii unei fiinţe cu atribute analoge demonilor sfârşitului de an Iar o altă arătare chtoniană, centaurul Nessus, o va trece pe frumoasa Dejanira peste apele învolburate ale fluviului Evenos În legendele amintite, termenii s-au interferat, de multe ori în virtutea unor legi aleatorii, sensurile iniţiale fiind, de-a lungul atâtor transformări, de mult uitate De aici şi caracterul labil al actanţilor: rând pe rând, când eroul civilizator, când demonul distrugător sunt fie călare, fie călăriţi Tema reapare şi în poveştile româneşti în care dracul este călărit de eroul hâtru sau (şi mai interesant pentru contextul discuţiei noastre) de o babă sfătoasă Basmul se axează în jurul unei binecunoscute probe: aceea a cântatului; fiecare dintre participanţi se angajează să- ducă în spinare pe celălalt, atât timp cât poate cânta Dracul este păcălit, căci după trei zile de cărat în spinare baba cânta aceeaşi doină cu care începuse proba Să amintim aici, în contextul legendelor legate de înfruntarea dintre anotimpuri, şi basmele care cuprind momentul luptei dintre taurul năzdrăvan şi lupul cu cap de fier Acesta este o apariţie mitică intim asociată lumii infernale Taurul este, în acelaşi timp, o fiinţă mitică ale cărei conotaţii simbolice circumscriu o zonă determinată de ideea puterii, a forţei generatoare, a vieţii în plină expansiune Cuplului din poveştile române îi corespunde, într-o alcătuire analogă, asocierea dintre Dionisos taurul şi Apollon lupul , aşa cum s-a petrecut ea în lăcaşul sacru de la Delfi Succesiunea lor, omologată cu aceea a anotimpurilor, are aici un sens opus atributelor originare specifice fiecăreia dintre divinităţi: Dionisos stăpâneşte în timpul iernii, iar Apollon în timpul verii Importantă este însă asocierea celor două reprezentări zoomorfe, tot aşa cum, pe planul epicii româneşti, întâlnirea şi înfruntarea lor este inevitabilă Din nou suntem aduşi în faţa unor termeni polari, figurând lupta (ori succesiunea) dintre anotimpuri, puterea ori slăbiciunea unuia dintre protagonişti Reprezentarea ceremonială a turcei ori a boriţei este, ca şi în situaţiile antice, strâns legată de mediul marin Dar acest fapt se petrece într-un context folcloric în care asocierea ca atare nu este justificată de niciunul dintre elementele etnografice ori figurative existente Este firesc atunci să bănuim existenţa, în substrat, a unor imagini legate de boul sacru, cel care străbate marea, purtând în spinare o divinitate oarecare (Tot aşa cum eroii civilizatori, simboluri ale puterii neînfricate, trec peste ape reprezentările „şchioape” ale anului îmbătrânit, ori pe cele – prea plăpânde – ale noului an ) Iată câteva dintre credinţele ţesute în jurul turcei: „Se spune că după ce Noe, pe vremea potopului, şi-a urcat pe corabie tot soiul de dobitoace, a căutat să-şi ia şi o pereche din pasărea numită turcă Acest soi de pasăre s-a semeţit şi a spus că el va putea înota peste ape (sic!) cele patruzeci de zile cât va dăinui potopul Apele au năboit, şi turca a înotat cât va fi înotat, dar de la o vreme n-a mai putut Astfel că, fie din osteneală, fie din foame, s-a înecat, şi neamul ei a pierit Spre aducere-aminte, a rămas însă de atunci datina arătată mai sus ” Se pare deci că reprezentarea ceremonială se comportă – atât în ceea ce priveşte faptele ei rituale, cât şi ascendenţa „legendară” – aidoma figurilor mitice ale taurului ori cerbului sacru Fiinţa lor este întotdeauna asociată unor evenimente contemporane haosului (potopului) şi facerii lumii „Când a fost potopul, cerbul, „animal foarte sumeţ „, n-a vrut să se urce în corabia lui Noe, spunând că el înoată de zile; n-a putut şi s-a înecat Rămânându-i numai chipul: turca „ „In vremea potopului era un bou care vorbea şi care n-a vrut să intre în corabie, zicând că el va înota de zile Şi ar fi scăpat, dar i s-au pus paserile ceriului pe coarne şi l-au înecat „ Că figurile mitice amintite se află în strânsă conexiune cu ciclul facerii lumii am văzut-o şi în altă parte (vezi p ) Iată-le acum asociate potopului, adică unui haos urmat, bineînţeles, de renaşterea unei noi lumi, mai bună şi mai dreaptă decât cea dispărută Pe un plan strict literar s-ar putea afirma că această vietate se încăpăţânează să reziste destrucţiei universale, vrând să fie singurul care supravieţuieşte prin mijloacele sale proprii de a lupta împotriva stihiilor dezlănţuite El ar fi fiinţa care durează, făcând trecerea de la un palier la altul în eternul ciclu al transformărilor cosmice Dar taurul este o întrupare mitică ale cărei atribute cosmogonice sunt şi mai evidente El nu se perpetuează numai de la o lume la alta, ci, mai mult chiar, întemeiază cu adevărat lumile Unele credinţe spun că „pământul e aşezat pe coarnele unui bou: care când se scutură se cutremură şi pământul „ Ca şi peştele (după alte legende), el susţine lumea, fiind fiinţa care se desprinde din ape şi care, prin chiar acest fapt, inaugurează creaţia În egală măsură, şi alte imagini ale facerii lumii sunt legate tot de prezenţa unui taur cosmogonic, de data aceasta sacrificat, din corpul căruia s-au făcut diferitele părţi ale lumii Atributele cosmogonice ale boului constituie un teren propice pentru orice mituri referitoare la „începuturi„ – fie ale universului, fie ale regnului vegetal ori animal, fie ale vieţii sociale Iată de ce mai multe texte antice asociază hierogamia dintre marele zeu şi zeiţa naturii cu prezenţa taurului Căci căsătoria divină este întotdeauna un început, care acoperă mai multe zone ale existenţei: ea inaugurează ciclul calendaristic, primăvara şi explozia vegetală, dar are şi implicaţii sociale, căci tot acum se socoteşte că începe un nou an, adică o nouă etapă din evoluţia colectivităţii Deseori, hierogamiile sunt întemeietoare de neamuri ilustre: din unirea celor două divinităţi se nasc eroii care vor pune temelia aşezărilor şi populaţiilor tradiţionale În Creta, unde în vechime zeul taur era o prezenţă suverană, legendele au păstrat ecoul atributelor sale creatoare: „Fără să vrei, te poartă gândul spre mitul lui Zeus cretanul, care s-a prefăcut într-un taur vrăjit, pentru a răpi peste valuri pe feniciană Europa; sau la acel taur răsărit din apele mării, la cererea regelui Minos, cu care s-a unit trupeşte Pasifae, soţia lui; ori în fine la Dionisos „cel cu frunte de taur „, care a devenit, după regele Thezeu, iubitul „preasfântei” Ariadna ” O funcţie mitică atât de importantă nu putea să se piardă de-a lungul timpului; structurile ei fundamentale s-au păstrat, în ciuda nenumăratelor contexte prin care a trecut taurul sacru Şi în colindele noastre, el apare într-o ipostază asemănătoare; întâi e cufundat într-un „somn nepomenit” (analogabil neantului ce precede cosmogonia), pentru ca apoi trezirea sa să declanşeze un adevărat cataclism cosmic: „Sus, în vârful muntelui, /Sub cetina bradului, /Unde-şi doarme boul negru/Boul negru se sculară, /De rouă se scuturară, /Munţi înalţi se clătinară, /Vai adânci se tulburară/Şi de vale capucară, /Rupse malul, rupse dealul, /Rupse brazi şi păltinaşi ” Toată această cutremurare a firii atrage după sine o răzmeriţă a apelor, fără de seamăn Deşi nu este vorba despre o mare, atributele acestui râu revărsat („şi de mare, margini n-are”) ne amintesc imaginile potopului, care cuprinde întreg universul Între valurile ce distrug totul pluteşte cerbul ori taurul, purtând în coarne nu pământul (ca în legendele cosmogonice), ci un leagăn în care sade o tânără fată Reprezentările călătoriei bourului peste ape, derivând din străvechi cosmogonii, nu puteau să nu se asocieze, printr-o izotopie semantică firească, cu acelea ale drumului funerar din lumea „albă” în lumea „neagră” De fapt, această translaţie se face cu ajutorul unui termen intermediar: demonul vegetaţiei Taurul cosmic devine mai târziu, odată cu apariţia civilizaţiilor de agricultori (insensibile la sugestiile totemice), o întrupare ori un atribut al zeului vegetaţiei Şi acesta este un creator, dar unul care nu se manifestă printr-un început absolut, ci prin reînceperea periodică a ciclului vegetal Murind şi renăscând succesiv, el sălăşluieşte atât în lumea vieţii, cât şi în tărâmul infernal; astfel spus, el călătoreşte în permanenţă între cele două spaţii (Vezi acele „descensus ad inferros” atât de specifice unor zei ai vegetaţiei ca Osiris, Dionisos, Orfeu, Core ) „Această apă peste care trebuie să treacă sufletele morţilor şi, de asemenea, zeii în drumul infernului este aici o dezvoltare ulterioară, pe baza reprezentării trecerii peste ape a zeilor vegetaţiei, când se întorc primăvara din ţinuturile îndepărtate sau mai apropiate, care nu sunt la început decât ţinuturile morţilor ” De aici s-au născut atributele psihopompe ale acestor fiinţe, care poartă sufletele celor dispăruţi către lăcaşul morţii Ele unesc şi fac să comunice cele două lumi opuse, fiind adeseori, ca şi calul ori corbul uriaş, unul dintre mijloacele prin care eroul reuşeşte să pătrundă pe tărâmurile subpământene Urme ale acestei alcătuiri mitice apar, într-o ipostază foarte interesantă, şi în colindele de flăcău Atunci când eroul vână-tor cruţă viaţa cerbului, acesta îi oferă în schimb următoarea răsplată: „Manule, Manule, /Nu mă săgeta/Nici nu m-alunga, /Că eu ţi-oi lua/Cele două coarne, /Cele două rază, /Te-oi purta cu carul/Peste munţi mărunţi/Cu brazii cărunţi, /Peste munţi mai mari/Şi cu brazi mai rari/Unde apa pică, /Pietrele despică, /Unde apa cură, /Nimeni nu-o tulbură, /Unde iarba creşte, /în patru se-mpleteşte/Nime n-o-ncâlceşte, /Dar cine şi-o paşte/Cea ciută vânătă/Alama cerbilor ” ' Finalitatea acestui traseu este în acest text una cinegetică Eroul se lasă purtat într-o lume în care nu a călcat până la ei nici un picior de om Aici, vegetaţia este luxuriantă, căci, în absenţa ciobanilor ori a vânătorilor, natura se dezvoltă nestingherită În general, în folclorul românesc lumea de dincolo se bucură de asemenea atribute: ea este „de dincolo” nu pentru că ar avea cine ştie ce trăsături fundamental deosebite, ci pentru simplul motiv că acolo intervenţia umanului nu mai poate fi observată Tot ceea ce este aici, este existenţa reală; dincolo, totul este virtualitate, entelehie, energie încă nedescătuşată Dar acest „aici” înseamnă, în egală măsură, univers socializat, spaţiu purtând pecetea prezenţei omului Gândirea arhaică românească refuză ideea unei naturi în sine, fiinţând în afara contactului cu orizontul vital al obştei săteşti Astfel, omul poartă cu sine şi însemnele existenţei Acolo unde „urma i se pierde” nu este natură propriu-zisă, ci nefiinţă, umbră virtuală a naturii Iată de ce pe un asemenea plai nu poate să vieţuiască decât o „UrMutter”, o stăpână a firii, muma cerbilor Feciorului i se oferă astfel, pe un plan imaginar, posibilitatea de a vâna chiar stihia speciei respective, animalul arhetip care domneşte asupra întregului regn În alte cazuri, schimbul dintre fecior şi cerb nu se mai finalizează în orizontul vânătoresc: animalul îi oferă acum o mireasă; aceasta poate fi chiar sora lui (deci tot o stihie), dar cel mai adesea ea este o fecioară-zână, care apare în locurile ascunse ale naturii; pentru a ajunge până acolo, până în poienile consacrate unde îşi au zânele lăcaşul, tânărul solicită din nou sprijinul cerbului Acesta îi grăieşte astfel: „Cest tânăr voinicu, /Nu mă săgetare, /Căci eu te-oi luare/în drag coarne-a mele/Şi te-oi aruncare/Peste munţi cărunţi/Peste livezi verzi/La fete de greci/Şi tu să-ţi alegi/Fata cea frumoasă/Cu cosiţa groasă ” Se ştie că, după ce vânătoarea rituală era dusă la bun sfârşit, tânărul care trecuse această probă putea să se căsătorească Textul de faţă unifică cele două momente: el înlocuieşte o relaţie de succesiune (temporală şi cauzala) cu una, de simultaneitate Prin vânătoare, în chiar timpul desfăşurării ei, eroul îşi dobândeşte soţia râvnită Nunta devine preţul vânătorii, şi nu o consecinţă a ei Pentru a-şi obţine mireasa, eroul face un „salt” până în lumea cealaltă Cerbul este acela care de data aceasta nu îl duce, ci pur şi simplu îl aruncă peste vârfurile munţilor Asupra sensului mitologic al acestei „aruncări”, precum şi asupra implicaţiilor sale ceremoniale, vom reveni la timpul potrivit, cu date şi analogii culturale pline de rezonanţe neaşteptate Să menţionăm aici că acelaşi complex imagistic (aruncatul în coarne) poate avea şi valenţe malefice În des-cântece, adeseori boala este provocată de un „bou roşu” care întâlnindu- pe respectivul sătean l-ar fi luat în coarne şi l-ar fi trântit de pământ, fârimându-i oasele Taurul beneficiază acum de atribute demonice, fiind fiinţa care distruge şi aduce nenorociri În aceeaşi sferă de idei se înscrie şi imaginea unei alte arătări răuvoitoare, Marţolea, care „E o vacă mare, cu putere de a ridica munţii în coarnele ei Nu se toarce marţi seara Cine toarce, vine Marţolea şi- împunge în coastă, şi omul moare până a doua zi ” în colindele de flăcău citate, cerbul psihopomp se manifestă cu atribute specifice animalului ghid Mai multe mituri răspândite în majoritatea mitologiilor populare europene narează felul în care un erou, condus ori luându-se după urmele unui animal, a descoperit o ţară necunoscută ori un teritoriu nelocuit Se întemeiază astfel o aşezare, o cetate sau chiar un neam Toate aceste teme se leagă organic de „vânătoarea ritualică”, de căutarea animalului de excepţie Motivul cosmogonic străbate, în subtext, în toate legendele menţionate: a descoperi un tărâm nepopulat echivalează cu o creaţie, cu o nouă facere a lumii Fiind un început, o inaugurare (cel puţin în ordinea umanului), faptul ca atare este omologat – metaforic – unei cosmogonii Iar animalul care conduce, care permite pătrunderea în noul univers, nu poale fi decât unul dintre aceia care odinioară, în acel „Mo tempore” mitic, au contribuit la crearea lumii Iată de ce, după ce a făcut legătura dintre lumea vie şi lumea infernală, el vine să unească spaţiul cunoscut cu acela necunoscut Începutul despre care vorbim acum nu se mai situează într-un plan ontologic, ci într-unui ecologic: el defineşte nu raportul dintre fiinţă şi nefiinţă, ci acela dintre orizontul sociocultural şi orizontul natural: „Animalul este acela care descoperă soluţia unei situaţii aparent fără ieşire; el este acela care operează o ruptură în lumea închisă şi, ieşind din ea, face posibilă trecerea la o lume superioară ” în acelaşi univers metaforic se înscrie şi căsătoria: ea este un început care se situează însă într-o ordine strict socială Din nou ne aflăm în faţa unui univers închis, finit (structura socială dată), care trebuie să se depăşească pe sine şi săşi lărgească aria, prin integrarea unui nou element (viitoarea familie) Este vorba deci despre un rit de trecere, dar, pentru gândirea arhaică, orice nouă stare, orice transformare este un început absolut Ceea ce pentru noi are forma unei deveniri treptate (apariţia unei microstructuri) care se integrează dialectic în ansamblul existent) apare pentru gândirea arhaică drept un salt, drept o distrugere şi o re-creere radicală a întregii lumi Iată de ce în textele ceremoniale legate de acest eveniment îşi fac apariţia şi urmaşii animalului creator din străvechile mitologii În oraţii, de exemplu, mirele vânător ajunge la casa miresei luându-se după urmele căprioarei Dincolo de echivalenţele metaforice, recunoaştem în această alegorie o schemă epică referitoare la animalul ghid Lăcaşul miresei (orizont necunoscut) este descoperit, în timpul unei vânători, prin luarea urmei unei fiinţe de excepţie Dintr-odată, căsătoria este omologată cu un mit de început, legat de inaugurarea unui teritoriu încă necălcat de om În colinda noastră, cerbul cosmogonic este acela care permite şi facilitează realizarea contractului matrimonial El îi oferă eroului o soţie, conducându- în spaţiul sacral unde sălăşluieşte aceea care îi este menită În unele basme, boul, ca animal adjuvant, îi uşurează tânărului cucerirea fiicei împăratului Iar felul în care el acţionează ne aminteşte de valenţele sale cosmice: boul împinge, cu coarnele, soarele către răsărit, mărind astfel durata zilei în care viteazul trebuia să îndeplinească dorinţele regelui Reţinem în urma acestei sumare prezentări a valenţelor mitice ale taurului şi cerbului, aşa cum apar ele în folclorul românesc, deschiderea cosmogonică specifică acestor reprezentări culturale De aceea ele sunt prezente, pe un plan metaforic, în orice rit ori mit legat de creaţie, de începuturi, fie că Acestea se situează în ordinea naturii, fie că ele au loc în aceea a societăţii Iar în colindele citate la începutul capitolului, tot ceea ce face cerbul ori „boharul” ţine de sfera imaginilor tipice ale cosmogoniei: potopul, înotul prin ape, aducerea unui reprezentat al speciei umane Pe de altă parte, datorită conotaţiilor maritale prezente în orice moment al ceremonialului colindatului, textul este încărcat de asemenea aluzii: taurul (animal ghid atât al morţilor, cât şi al celor vii) conduce – sau aduce – mireasa către noul său lăcaş Diferitele finaluri pe care le cunoaşte această colindă conţin, fiecare dintre ele, un mesaj marital identic: ele sunt alegorii, situate pe diferite planuri de realizare metaforică, ale nunţii În varianta citată întâlnim „sacrificiul” animalului ghid Şi lucrul nu trebuie să ne surprindă dacă ţinem seama de faptul că legendele care povestesc istoria descoperirii unui tărâm nou nu uită să ne spună că animalul conducător a fost sacrificat în onoarea divinităţii protectoare Se păstrează încă vie ideea mitică a animalului cosmic, care prin sacrificiul său creează întreaga lume Uciderea taurului ori a cerbului sacru are, în funcţie de contextul folcloric în care poate fi întâlnită, multiple valenţe: în colinda de flăcău, ea apare ca o probă de iniţiere eroică; în basme, ea apare ca o sursă de fertilitate (din coarnele animalului ies bogăţii imense); în legende, ea este legată de descoperirea unor zone necunoscute ale realităţii; în colinda de fată, sacrificiul lui serveşte la întemeierea casei tinerei perechi Dar casa a fost văzută în culturile arhaice, ca un „centru” absolut, situat pe acea binecunoscută „axă a lumii”; în consecinţă, la construirea ei se practicau mai multe acte cu finalitate magico-rituală, care aveau ca scop punerea locuinţei m comuniune cu centrul cosmic benefic Sacrificiile care aveau loc acum aduceau „istoria „ casei pe acelaşi plan cu aceea a universului: tot astfel cum lumea s-a făcut prin sacrificiul unui animal de excepţie, şi clădirea este rodul unui act analog Iar lucrurile se petrec la fel atunci când ne referim la nuntă Uniunea maritală începe şi este consacrată de ritualul căsătoriei: acesta este, pe plan social, ceea ce este facerea lumii pe plan existenţial – un început absolut Această deschidere a porţilor vieţuirii nu putea să nu fie asociată cu fiinţa cosmogonică a taurului ori a cerbului Tot aşa cum, pe un plan cosmic, el întemeiază întreaga fire (în mituri), el contribuie acum, prin sacrificiul său, la realizarea nuntii, deci a căsătoriei ca atare (pe planul metaforic al textuiuî literar) La vânarea lui participă, şi de această dată, fraţii fetei răpite (vezi p ) Ei sunt aceia care vor cere socoteală cerbului pentru felul cum a purtat-o pe sora lor peste ape şi îl vor sancţiona pentru că nu a înotat destul de lin Această înjghebare epică este doar un pretext, un element de legătură, care introduce momentul cu adevărat esenţial: sacrificarea animalului divin şi folosirea lui în scopul întemeierii nunţii şi a casei mirilor, interesant este faptul că cerbul este vânat nu de mire (deci nu avem de-a face cu o probă iniţia tică), ci de fraţii miresei Această configuraţie se datorează remanentei puternice a toposului fraţilor revendicativi: ca în toate miturile ori textele narative amintite, ei sâtit cei care sancţionează răpirea fetei Căci şi aici este în mod evident vorba despre o răpire: taurul aduce de peste munţi (metaforă tipică pentru trecerea miresei de la casa părintească la noua ei locuinţă) o tânără fată către viitorul ei lăcaş În colindele de flăcău, raportul menţionat apărea într-o ipostază cu totul deosebită: cerbul duce (ori aruncă) pe tânărul erou într-un spaţiu unde acesta îşi găsea o mireasă pe măsura lui În ambele cazuri, relaţia narativă este însă identică: trecerea de la un orizont vital la altul, de la o lume cunoscută la alta necunoscută, precum şi inaugurarea acesteia, întemeierea deci a unei noi forme de viaţă, nu este posibilă fără ajutorul taurului ori al cerbului sacru ' în acest context narativ, atât de bogat în aluzii la temele creaţiei, sacrificarea animalului divin nu poate fi înţeleasă în nici un caz ca un act cu semnificaţie exclusiv culinară, urmă a unor tradiţii legate de repertoriul gastronomic al obiceiurilor de nuntă: „Rostul principal al acestei vânători era însă unul foarte practic: să procure carnea necesară pentru o nuntă, o nuntă cu mâncări mai alese, nu ca cele de toate zilele ” în alte variante ale colindei analizate, nunta este doar prefigurată: junele trebuie să-şi câştige mireasa printr-un act de temeritate şi curaj; el îl ameninţă astfel pe cerb: „Noată, noată, cerbe-noată, /Ce-ai în coarne să nu-neci, /Că de min' nu ai scăpare /Cerbu din gură-mi grăia: /– Dacă ţi-e ca să-n-o-nec/Dă-te jos şi după cal, /Intră-n râu şi pân' la brâu /Voinicu bine- asculta, /Jos de pe cal că se da/Şi intra-n râu, pân' la brâu, /Pă Ileana că şi-o lua/şi-ndărăt că se dinturna/Şi din gură-aşa grăia: /– Rămâi, cerbe, sănătos/Că mi-am luat ce-a fost frumos ” Ca şi în colindele de flăcău analizate, cerbul ori taurul cedează tânărului o mireasă: datorită lor, el poate ajunge până la fecioara răpită Cele două animale duc mirele până la sălaşul fetei (în colindele de flăcău) ori aduc mireasa până la casele feciorului (în colinda de fată) Atunci când este purtată peste ape, fata îşi face simţită prezenţa prin cântecul ei: acolo, în leagănul dintre coarne, tânăra eroină nu stă degeaba: „Iar în leagăn cine sade/Sade Leana fată mare/Şi-mi coase şi-mi chindiseşte/C-un fir galben dă-mplineşte/La un guler şi-o batiştioară/Guleraş lui taică-su, /Batistă lui frati-su/Şi nu-mi coase ca să-mi tacă/Şi-mi cântă deun cânteceî ” Gesturile ei, aparent banale, sunt bogate în implicaţii simbolice Ea coase daruri cu semnificaţii rituale precise: batista este unul dintre obiectele întâlnite frecvent în schimburile cu implicaţii maritale Gulerul pe care îl face pentru tatăl ei este un accesoriu vestimentar, cu valenţe atât estetice, cât şi ceremoniale: „Cât despre guler, acesta este un semn de distincţiune şi azi la răzeşi” , îşi aminteşte Elena Niculiţă-Voronca Faptul că tatăl fetei are „un guler” dovedeşte că familia acesteia este una „aşezată”, „cu stare”, şi că mireasa merită pe deplin lauda şi preţuirea mirelui În sfârşit, cântecul „împărătesc” care umple munţii stâr-neşte invidia împărătesei, care se teme că îşi va pierde soţul: „Ce cânţi, fiico, aşa frumos/De stau apele pe loc? /Ce cânţi, fiico, aşa cu jele/De stau apele a mere? /Cămpăratul nu-i acasă, /Că el de ţi-o auzi/copii mici şi-o părăsi/Şi pe mine m-o urî /– Eu nu-mi cânt împăraţilor, /Ci eu cânt a munţilor/De dorul părinţilor/Şi eu cânt a brazilor/De dorul fraţilor/Şi eu cânt a florilor/De dorul surorilor ” Versurile citate nu trebuie înţelese în sensul lor literal Ele au o valoare pur hiperbolică: introducerea conflictului cu împărăteasa pune mai bine în valoare (în cadrul sistemului metaforic specific colindei) calităţile ieşite din comun ale miresei Glasul ei este atât de frumos, încât numai auzindu- , şi împăratul s-ar putea îndrăgosti de tânăra fată De aceea împărăteasa, care nu are aceleaşi calităţi, şi deci, deşi împărăteasă, este cu o treaptă mai jos, o roagă să înceteze cântecul Asemenea comparaţie reapare şi în colindele de flăcău; acesta se întrece, în jucatul cailor, cu împăratul (uneori chiar cu soarele) şi, desigur, îl învinge Rostul construcţiei epice citate este simplu: luată în sine, ea nu spune nimic, dar dacă o privim din perspectiva codului metaforic al poeziei colindelor, ea ne apare, în ansamblul ei, ca o amplă hiperbolă; prin ea sunt puse în evidenţă trăsăturile ieşite din comun ale celui colindat Sensul acestor structuri narative nu trebuie căutat în anecdota pe care o cuprind, ci în funcţia metaforică generică Ele sunt mijlocul prin care se exprimă, într-un context ceremonial dat, valorile ideale ale concepţiei săteşti despre viaţă Răspunsul fetei cuprinde imagini din repertoriul oraţiei; acest fapt ne arată, în mod clar, finalitatea maritală a traseului marin străbătut de tânăra eroină Singură îa noua ei locuinţă, ea duce dorul familiei de care S-a despărţit Iar în viziunea tradiţională, această despărţire era una reală, o rupere aproape completă, căci fata ieşea total din universul familiei sale, fiind întru totul integrată în acela al familiei soţului Textele ceremoniale de nuntă reiau, în diferite formule poetice, ideea înstrăinării de casa copilăriei Insistenţa cu care aceste imagini apar dau certitudinea că formei literare îi corespunde o realitate socială elocventă: „Ţucu-te, măicuţă dulce, /Iartă-mă că eu m-oi duce/M-oi duce şi n-oi veni, /Fată mai mult nu ţi-oi fi ” Revenirea miresei în orizontul patern apare ca un lucru împotriva firii: „Că acasă te-i întoarce/Când pe strat inul s-a toarce/Şi la maică-ta te-i duce/Chiar atunci şi nici atunce/Când bondariu-a face miere, /Când a face plopul pere/Şi răchita micşunele ” Apariţia în colindele noastre a unor imagini ţinând de repertoriul oraţiei întăreşte afirmaţia referitoare la finalitatea nupţială a întregului complex narativ În toate contextele întâlnite până acum taurul ori cerbul îi aduc mirelui o viitoare mireasă Am văzut că substratul mitic al acestei imagini se leagă de funcţia cosmogonică a respectivelor animale, precum şi de atributele lor de fiinţe conducătoare, care unesc diferitele orizonturi ale lumii Există oare şi un fond ritualic, asociat ciclului mitic, în care taurul să apară cu aceeaşi menire? Cred că da, iar convergenţa a două serii de evenimente, unele de factură etnografică, altele ţinând de literatura populară, ne va da răspunsul aşteptat În unele colinde, taurul ori cerbul aduc nu numai mireasa, ci şi mai multe daruri ceremoniale; aceste obiecte sunt, de obicei, purtate de animalul sacru: pe spinarea lui se află covorul, baierul, armele etc pe care ceata le va oferi familiei gospodarului Alteori, feciorii au asistat la lupta dintre doi vulturi ori doi bohari; ei au luat de acolo pana ori cununa de aur, şi Acum vor să le dăruiască celui colindat Menirea cetei este de a preda obiectele magice aduse din lumea de dincolo; ea le dăruie acelora cărora ele le revin de drept: fulgul (pana) este pentru juni – puse la căciulă, ele sunt semne de „semeţie vitejească” – iar cununa va fi dată fetelor – ea este un obiect cu marcate semnificaţii maritale Asemeni cerbului ori taurului, grupul de colindători are datoria să aducă de pe plaiurile sacre obiectele consacrate pe care trebuie să le dăruiască gazdei Ca şi alte apariţii înconjurate de aura sacrală, ei vin din afara orizontului social, introducând în acesta lucruri ori datini cu valoare magică ori rituală Acestea urmează să asigure, prin puterile depozitate în adâncul lor, belşugul, sănătatea şi fericirea respectivei gospodării Dar în credinţele arhaice, colindătorii aduc cu ei nu numai obiecte magice, ci chiar şi divinitatea adorată de obştea sătească Este vorba, evident, despre vechii demoni ai firii, întrupări ale forţelor vegetale, reprezentaţi, pe plan ceremonial, de măştile care însoţeau ceata de flăcăi Iar figura tipică este, în acest caz, turca ori boriţa despre care am vorbit la începutul studiului Pe de altă parte, am mai arătat că adeseori colindele povestesc felul în care junii aduc gazdei un cerb împodobit Şi iată concluzia lui Traian Herseni asupra acestei imagini: „Urmează o descriere a acestui cerb, care nu e deloc îndepărtată de a turcei sau a boriţei Deci nu este un cerb ca toţi cerbii, ci unul împodobit ca o boriţă, un cerb „ minunat„, cum nu există decât în închipuire şi în Ceremonii ” Acelaşi autor interpretează astfel complexul cultural, în ansamblul său: „Aici, cerbul simbolizează mirele, ca şi bradul, iar pe un plan mai complex, ca şi dumnezeul amestecat între colindători, ca şi boriţa sau turca, adică junele prin excelenţă, adică principiul însuşi al tinereţii masculine ” O asemenea soluţie este în concordanţă atât cu imaginile răpirii, cât şi cu finalitatea maritală a întregului ceremonial Doar că cerbul nu este numai simbol al mirelui, al flăcăului din sat, ci mai ales imaginea forţei generatoare de viaţă, a zeităţii care asigură fertilitatea naturii Acest sens este în acord cu valenţele cosmogonice ale fiinţei cerbului, cu sensul mitic al „sacrificării” sale (altfel, de ce ar trebui sacrificat mirele, în chiar ziua nunţii sale?) Deci, între text şi substratul său ritual se stabilesc nume roase puncte de contact, concretizate prin mai multe serii de omologări metaforice Sinteza celor două planuri profi lează o sferă semantică, în ale cărei trăsături reuşim să distingem urme ale străvechilor scheme mitico-ceremoniale Să urmărim acum câteva dintre corespondenţele amintite În text: Feciorii vin şi aduc ceva gospodarului În ceremonial: Ceata de colindători soseşte şi colindă, adică aduce cu sine acel text de excepţie cu bogate implicaţii magice Cuvântul înlocuieşte gestul şi ritul, narând acum, sub forma unor istorii fabuloase, acte rituale care odinioară erau înfăptuite în mod real în casa gazdei În text: Obiectele aduse sunt dotate cu origine sacră, fiind rodul unor fapte eroice În ceremonial: Fiecărui obiect pomenit îi corespunde un anume tip de finalizare rituală (cununa implică o nuntă, arma o iniţiere voinicească, covorul ori baierul servesc unor rituri tradiţionale de aducere a fertilităţii şi bogăţiei în gospodărie) Elementele textuale din colindă nu au numai conotaţii simbolice, ci şi implicaţii etnografice, exprimând o serie întreagă de datini concrete În text: Obiectele sunt dăruite familiei, aducând realizarea aspiraţiilor acesteia, în ceremonial: Fiecare membru din familia colindată tre buie, în virtutea identificării sale metaforice cu protagonistul colindei, să transpună în plan real actele acestuia Evenimentul petre cut în orizontul fabulos este echivalent unei anumite realităţi sociale: fata se va căsători, feciorul va da dovada voiniciei sale, gospo darul va înmulţi bunurile casei, în text: Cerbul (boul) poartă darurile aduse, în ceremonial: Colindătorii, prin însăşi prezenţa lor, aduc şi răspândesc asupra gospodăriei puterile magice ale firii Este evident, deci, că tot astfel cum animalul sacru aduce o tânăra fată (în colinde), ceata de feciori ori poate chiar figurile magice care o însoţeau (să ne amintim similitudinea dintre reprezentările colindei şi boriţa ceremonială) aducea cu ea, în vechime, un corespondent ritual al istoriei narate „Suntem, după toate semnele, în faţa unui convoi nupţial, se înţelege, mitologic: boul (sau taurul) este un vechi zeu sau demon al apelor, obişnuit cu asemenea isprăvi, iar fata, departe de a fi nefericită, exprimă doruri foarte fireşti ” Putem deduce că (în virtutea identificărilor dintre conţinutul textual şi figuraţia ceremonială) odinioară boriţa ar fi adus, într-o înscenare rituală mult mai complexă, chiar o mireasă adevărată Niciunul dintre documentele folclorice pe care le posedăm nu ne oferă argumente precise şi irefutabile, în stadiul actual al complexului ceremonial se observă însă următoarele grupări de elemente paralele: ceata aduce cu sine (pe plan imaginar) forţele sacre ale firii, obiectele magice dorite şi urarea (= realizarea) unor evenimente maritale; totodată, ea poartă cu sine şi o reprezentare mascată figurând demonii naturii În colinde, boul ori cerbul poartă o mireasă şi prilejuiesc, prin sacrificiul lor, nunta multaşteptată Naraţiunea ca atare apare în ochii membrilor satului tradiţional ca urare a unor fapte care trebuia, de acum, să se întâmple cu necesitatea Iar dacă la baza multor colinde stă epicizarea şi transferarea în plan textual a unor străvechi ceremonii, de ce să nu presupunem că, cine ştie când, boriţa purta şi ea în spinare, ca şi cerbul din colindă, o adevărată mireasă? Dacă acceptăm o asemenea ipoteză, atunci un act ritual care era adresat unui flăcău (aducerea ceremonială a soţiei sale) devine, prin transformarea lui într-un ansamblu narativ, un text adresat unei fete (Colindătorii îi urează, printr-o alegorie lirică, un măritiş grabnic ) Faptul nu trebuie să ne surprindă, căci şi în capitolul anterior am văzut cum o colindă care nara un complex ceremonial specific cetelor de iniţiere feminină se comportă, în ipostaza sa literară, ca o colindă de flăcău Această situaţie se datorează diferenţei dintre rit şi textul literar: în primul, „protagonistul” este destinatarul întregii manifestări – adică obiectul asupra căruia se exercită acţiunea respectivă (deci în primul caz, fetele iniţiate, iar în al doilea flăcăul), în timp ce în colinda noastră rolul principal este deţinut de acela care face ceva adică de subiectul acţiunii (în primul caz – eroul vânător, iar în al doilea – fata purtată de taur) Atunci când s-a pierdut orice urmă a datinilor străvechi, textele rămase au fost „reclasificate” în funcţie de criterii exclusiv literare: eroul dominant al unei naraţiuni, personajul care se impunea în prim plan, a determinat şi sensul ei, direcţionând astfel alegerea destinatarului ceremonial al performării Între străvechiul (şi dealtfel presupusul) mit şi ritual şi între manifestările folclorice contemporane – textul colindei şi obiceiul colindatului – s-ar putea stabili următoarea relaţie: COLINDA CIUTELOR: Ritual: sacerdot – urmărire – cetele mitiiiticede fete mascate ceremonial (ciute) Text: erou vânător – urmărire – ciute COLINDA CERBULUI CU LEAGĂN ÎN COARNE: Rit: mireasă – adusă de boriţă – pentru mire Text: fata – purtată de taurpentru nuntă (elementul central din sistemul respectiv a fost subliniat) În cazul nostru, ritualul arhaic era orientat către mire, dar textul colindei de faţă, care ne povesteşte pur şi simplu un ceremonial, a scos în prim plan istoria fecioarei purtate de boul sacru, devenind astfel o colindă pentru fete Dar în cântecul românesc mai intervine un element epic interesant: leagănul din coarnele cerbului Dealtfel, ori de câte ori aceste fiinţe sunt asociate cu un personaj feminin, leagănul apare ca o prezenţă necesară În basme, cei doi copii părăsiţi în pădure, înfometaţi şi însetaţi găsesc mai multe izvoare malefice; în cele din urmă, băiatul nu rezistă tentaţiei şi bea dintr-unul dintre ele El se va transforma acum într-un cerb minunat, care poartă un leagăn de aur în coarne; prezenţa acestuia nu este justificată, pe planul basmului, de niciunul dintre elementele existente Ea este însă atât de intim asociată cu fiinţa cerbului (care devine acum protectorul sorei sale), încât se menţine şi în aceste contexte Aici, în pădure, tânărul fiu al împăratului va da peste frumoasa fecioară, îngrijită de cerb, şi o va lua în căsătorie Ca şi în colinde, cerbul cedează după ce a dus-o cu sine printr-un mediu duşmănos pe aceea care va deveni în curând o mireasă Alteori, leagănul în care stă tânăra fată este agăţat de crengile unui copac sacru: „Mijlocul cetăţii ei/E un brad nalt, minunat, /De poale cam lăsăţat /De crăcile bradului/E un leagăn de-agăţat, /Dar în leagăn cine-mi sade? /Sade Ileana de-ochi-şi negri, /Ea sade şi tinghiseşte ” Tânăra fată este prezentată într-o ipostază simbolică: imaginea ei redă modelul ideal al fecioarei harnice, aşa cum îl concepea colectivitatea tradiţională Versurile citate ne reamintesc de cunoscuta poveste a fetei din dafin Fie că este închisă în copac, fie că sade ascunsă între crengile sale, tânăra eroină sălăşluieşte tot în preajma unui arbore de excepţie Şi să nu uităm – istoria Europei asociază momentul suprem al răpirii (hierogamia) cu platanul sacru de la Gortyna Monedele antice ne înfăţişează imaginea tinerei regine aşezată în vâr-ful copacului, discret învăluită în crengile acestuia Iar această imagine nu este singulară Din contră, ea este tipică pentru mai multe zeităţi, având toate o trăsătură comună: sunt stăpâne ale naturii, mume ale regnului vegetal şi animal Asocierile amintite, unind un personaj de factură divină cu un arbore sacru, trezesc în memorie o singură noţiune: dendro-latria Cultul copacilor, una dintre primele forme ale gândirii mitice, se perpetuează, în ciuda nenumăratelor transformări suferite, de-a lungul mai multor valuri succesive de civilizaţie Din punct de vedere mitologic, „arborii individuali, priviţi ca atribute ale forţei divine, ca receptacole ale unei divinităţi sau ca metamorfoze ale vieţii unei divinităţi sunt adoraţi de toate popoarele lumii în perioada primitivă ” De aceea, niciuna dintre divinităţile antice nu s-a dezvoltat în forme străine de cultul copacilor Nu este exclus ca la originea întregului sistem să se afle rituri primitive de comuniune: contactul cu pomul sacru conferă un surplus de putere, asigură belşugul şi fertilitatea mediului înconjurător În sprijinul acestei idei vin şi atributele mitice ale copacului: el susţine lumea, fiind „stâlpul pământului”, acea axă a lumii care uneşte zonele pământeşti, cereşti şi infernale şi face posibilă comunicarea între ele Încărcat cu valori cosmogonice, el va fi receptacolul care adăposteşte energiile vitale ale lumii Contactul cu pomul, consumarea fructelor sale, purtarea unor cununi din crengi şi frunze consacrate asigură transmiterea puterilor închise în acestea Atributele sale, atotcuprinzătoare şi deosebit de active în plan magic, îl fac să fie prezent în majoritatea ceremonialelor şi, în mod deosebit, în riturile de trecere Aici, saltul unui individ de la un palier la altul al existenţei este gândit simbolic şi reprezentat prin imagini care sugerează o nouă moarte şi o nouă naştere Dar orice renaştere trebuie să beneficieze de un surplus de energie; de aceea, ea va strânge în juru-i toate reprezentările mitice legate de cosmogonii, căci acestea sunt considerate ca depozitare ale puterilor vieţii Prezenţa pomului sfânt în forme concrete sau metaforice este atestată în folclorul românesc, pentru toate riturile de trecere Pentru a putea păşi mai departe pe această cale, trebuie să lămurim aici o întrebare firească: are, în cazul de faţă, imaginea copacului de care este atârnat un leagăn o funcţie semnificativă, sau ea este doar un element de decor, fără nici o implicaţie simbolică? În literatura populară, majoritatea evenimentelor se petrec sub sau în preajma unui arbore; în sistemele epice actuale, această localizare nu are un rol precis şi nici nu poartă un sens activ, determinant pentru cursul acţiunii respective Dar acest fapt nu înseamnă că el este lipsit de conotaţii mitice, pe care planul epic propriu-zis nu le mai actualizează, lăsându-le în stadiul unor simple virtualităţi, ascunse în textul narat De aceea, problema pe care trebuie să o rezolvăm nu se referă la implicaţiile mitice ale copacului, ci la alt aspect, şi anume: este imaginea leagănului prins In copac o îmbinare întâmplătoare, ori, din contră, ea asociază două elemente arhaice, bogate în valenţe simbolice? Pentru început, să nu uităm că leagănul însoţeşte, în literatura populară, momentele fundamentale ale vieţii, deci riturile de trecere Evident, în cazul naşterii, prezenţa sa nici nu mai poate fi pusă în discuţie (pruncia este asociată întotdeauna leagănului protector); el apare însă şi în orizontul marital, căci în colinde, mireasa este imaginată stând într-un leagăn, cel mai adesea sub un copac consacrat; în sfârşit, în ceremoniile funerare, bocetele amintesc despre „cel legănel” în care sufletul celui dispărut va călători către Jumea de dincolo Imaginea cerbului psihopomp, ducând un personaj în altă lume, nu este străină de această funcţie: „în alte variante, cerbul se oferă să ducă tânărul într-un leagăn de mătase spre mireasa dorită Interesant de remarcat este faptul că aceeaşi reprezentare (tânăr purtat de cerb în leagăn) apare şi în unele rare texte de zori, cu semnificaţia unui simbol funerar ” Dacă printre coarnele cerbului trebuie să treacă, în textele din vechime, orice periplu spre lumea „neagră,” este firesc ca leagănul să fi căpătat şi trăsături funerare Şi chiar dacă structura mitică iniţială s-a dezmembrat, aceasta nu înseamnă că elementele ei componente nu păstrează, în noile contexte în care apar, urmele ipostazei lor de odinioară Grecia antică ne oferă un termen de referinţă util pentru discuţia de faţă: sărbătoarea dionisiacă Aiora, al cărei nume nu înseamnă altceva decât „balansoar” Poate că datele pe care le vom afla aici vor arunca o altă lumină asupra imaginilor leagănului din folclorul românesc În timpul Aiorei, de crăcile unui copac consacrat lui Dionisos se agăţau mai multe corzi, pe care fetele se legănau, cântând o melodie numită „a călătoriei” Alteori, ele legănau, agăţate de crengile arborelui, diferite măşti şi figurine În acelaşi timp, tinerii încingeau jocul numit A scolia, în care figurile dansului respectiv erau executate pe o piele de berbec Toate aceste manifestări, aparent fără înţeles, se lămuresc atunci când le asociem cu istoriile sacre care le însoţeau Ele comemorau un episod din viaţa lui Dionisos: legenda spune că, poposind în Icaria, zeul ar fi fost bine primit de regele local, Icarios Drept mulţumire, zeul -a învăţat cum să cultive viţa-de-vie Toamna, regele a umplut mai multe burdufuri cu vin şi, chemându-şi supuşii, i-a îndemnat să bea din licoarea fermecată Dar aceştia, îmbătându-se (pentru prima dată în istoria lumii antice), s-au crezut otrăviţi; cuprinşi de mânie, ei l-au ucis pe Icarios Oprim aici firul povestirii, pentru a remarca două evenimente paralele: Dionisos îl sfătuise pe rege să ţină vinul ascuns sub pământ, iar ucigaşii lui Icarios, cuprinşi de remuş-care, vor ascunde trupul celui ucis într-o gură de izvor, pe care o acoperă cu lespezi Fiica regelui, Erigona (numită alteori şi Aletis, „călătoarea”), porneşte în căutarea tatălui ei, străbătând ţinutul în lung şi-n lat Şi poate că nu l-ar fi găsit niciodată dacă credinciosul câine Moira nu i-ar fi arătat locul unde regele era îngropat Atunci cuprinsă de durere, Erigona s-ar fi spânzurat de crengile copacului sub care găsise mormântul tatălui ei În amintirea acestei întâmplări tragice, s-a instituit mai apoi obiceiul Aiorei, care comemorează istoria familiei lui Icaros, Desigur, ne aflăm în faţa unei poveşti, rod al imaginaţiei, care mai păstrează totuşi, în forme mult derivate de la sensul lor iniţial, elemente mitice arhaice, deosebit de interesante Naraţiunea ca atare conturează opoziţia evidentă între ciclul epic al regelui (totul se petrece sub pământ: Icarios este agricultor, deci întoarce brazda; ascunde vinul şi este la rândul său ascuns sub pământ) şi acela al Erigonei (ea călătoreşte peste ţinuturi şi sfârşeşte spânzurată) Opoziţiei masculin – feminin i se asociază şi aceea dintre dedesubt-deasupra Lucrul poate părea surprinzător dacă ne gândim că în textele antice lumea subpămân-teanâ aparţine unei divinităţi feminine, mumă a firii (Geea, Rheea, Demeter), iar aceea celestă este dominată de zeul atotputernic Dar să nu uităm pe de altă parte că Hades se iveşte de sub pământ, răpind-o pe Core, tot astfel cum Minos, alt personaj cu pronunţate valenţe chtonice, încearcă să r> prindă pe nimfa Britomatis Aceste cupluri unesc un zeu infernal şi o tânără divinitate feminină, asociată florilor, primăverii şi naturii veşnic vii În mitologia greacă, mai multe fiinţe divine, bogate în asemenea atribute, sunt imaginate ca „spânzurate” de crengile unui copac În Arcadia, în; pădurea sacră, era adorată o Artemis numită şi „spânzurată”, în Efes, în sanctuarul aceleiaşi zeiţe, mai multe legende povesteau despre femeile care s-ar fi spânzurat aici, îmbrăcate în hainele divine ale zeiţei Alte istorii se legau de soarta tinerei Aspalis (de fapt, o formă locală a Artemidei), căreia fetele îi sacrificau anual un buchet de flori, agăţat de un copac, deoarece odinioară fecioara divină se spânzurase În Rhodos era adorată Elena copacului, care s-ar fi spânzurat împinsă de furiile pe care Artemis le asmuţise asupra ei Ariadna, ca şi tânăra Charila, a avut acelaşi sfârşit, şi din nou, din cauza mâniei zeiţei vânătorii Iată aici un corpus bogat de atestări, configurând toate o imagine identică Textele cu pricina sunt legende, adică amplificări narative ale unor date mitico-rituale, al căror sens iniţial s-a pierdut odată cu trecerea timpului Substratul ceremonial al tuturor istorisirilor de mai sus este mult mai simplu şi mai firesc: reprezentări ale divinităţilor locale, măşti agăţate în copac (situaţie întâlnită şi în cultul lui Dionisos ori Demeter) erau preamărite prin diferite rituri şi sacrificii Imaginea „divinităţii spânzurate” s-a născut din tradiţiile legate de riturile respective, unde masca (substitut al zeului) era adorată ca o întrupare a acestuia Sărbătorile respective aveau un pronunţat caracter calendaristic: ele comemorau moartea şi renaşterea zeului, revenirea lui la viaţă, reînceperea ciclului antotimpurilor In Laconia avea loc sărbătoarea lui Artemis Caryatis; sub un copac pe care era atârnată imaginea zeiţei, fetele formau coruri (cariatide) şi încingeau în jurul trunchiului sacru un dans frenetic, deseori comparat cu acela al bacantelor Jocul, explozia de energie nestrunită, contactul cu arborele sfânt, toate aveau menirea de a stimula şi stârni forţele zăgăzuite ale naturii: depăşind criza hibernală, ea trebuia să-şi regăsească ritmul normal, să revină la exuberanţa de odinioară Iar mai multe reprezentări figurative ale jocului Ascoliei ne aduc în prim plan imaginea unor satiri (de fapt, tineri chipeşi al căror unic semn distinctiv este o coadă de cal) care dansează în jurul burdufului (Tot, graţioşii„ satiri sunt şi cei care împing balansoarele unde se leagănă fetele ) Dar să nu uităm că întruchipările artistice tardive au întunecat faţa mitologică originară a acestor fiinţe După cum arată G Dumezil, ele sunt transpunerea legendară a cetelor de iniţiere feciorească, a căror prezenţă, marcată prin concursuri, probe de vitejie şi jocuri rituale, este specifică perioadei ceremoniale legate de schimbarea crugului vremii în toate aceste istorii şi atestări antice regăsim un număr restrâns de fapte comune: copacul sacru, zeiţa vegetaţiei, ale cărei imagini sunt agăţate de crengile lui, fetele care, imitând-o, se leagănă, dansul frenetic orgiastic, al cărui rost este explicat de direcţionarea magică, tipică acestor ceremonii Dar complexul unei divinităţi spânzurate ar putea fi recunoscut şi în folclorul românesc, chiar dacă el apare în forme atenuate şi abia întrezărite El poate fi regăsit în orizontul unei manifestări ceremoniale născute din cultele vegetaţiei: caloianul Atunci se fac două figurine de lut (muma ploii şi tatăl soarelui): „Bărbatul se îngroapă, iar femeia se înfige într-un par în gard „ Este evident că reprezentarea consacrată soarelui trebuie să moară (altfel spus: seceta trebuie să înceteze), iar aceea descinsă din mediul acvatic să renască şi să aducă ploile dorite Chiar dacă textele folclorice nu menţin întotdeauna paralelismul opoziţiilor (masculin, subpămâritean/feminin, aerian), existenţa unui dublu sistem de polarităţi, construite pe aceleaşi axe cu cele din miturile antice, constituie totuşi o analogie funcţională frapantă Circulaţia personajelor Caloianului din străfundurile pământului către spaţiile terestre, precum şi asocierea lor cu un arbore consacrat, configurează un teritoriu mitic binecunoscut: acela al zeilor vegetaţiei, care dispar periodic (mor, coboară în zonele infernale), pentru a reapărea apoi (reînvie, se întorc la suprafaţă) atunci când crugul anului le-a devenit din nou favorabil Complexul narativ al zeiţei spânzurate îşi trage rădăcinile atât din cultul copacului (arborele divin, zeul din copac, masca reprezentativă), cât şi din ceremoniile purificării prin aer (obiectele sacre erau suspendate şi lăsate în bătaia vântului), aşa cum apar ele în multe mărturii ale antichităţii Legănatul fetelor din ceremonia Aiorei nu numai că reproducea ritualic ipostaza Erigonei, dar avea şi meniri apotropaice: prin contactul cu aerul, fecioarele se purificau' (tot aşa cum contactul cu celelalte elemente, pământul, focul şi apa, are rosturi şi efecte identice) Fetele sunt numite „călătoarele”, nu pentru că ar străbate un spaţiu (nici chiar metaforic legănatul nu poate avea o asemenea accepţie), ci pentru că sunt, aşa cum stau agăţate în copac, identice cu zeiţa adorată Or, aceasta, ca orice divinitate a naturii, dispare periodic pentru a săvârşi binecunoscutul ei periplu infernal Să amintim, în acest context, de acel Zeus cretan , a cărui pruncie s-a petrecut tot într-un leagăn suspendat; asemeni lui, mulţi eroi antici au fost abandonaţi în copilărie în sânul naturii Şi lucrul nu este de mirare: toate aceste legende s-au născut în punctul de interferare al străvechilor culte dendrolatrice cu imaginile antropomorfe ale zeilor greci Copacul sacru devine – printr-un proces de conversiune simbolică, specific gândirii mitice din această perioadă – zeul din copac Iar istoriile legate de metamorfozele zeului ori de cine ştie ce ispravă („exploit”) petrecută sub poala copacului îşi trag rădăcinile din acest complex primordial Colindele româneşti nu sunt străine de toate cele spuse până acum; după o interesantă analiză, Traian Herseni relevă urmele unor reprezentări mitice analoge: „Zeul prunc păgân se pare că era născut tocmai sus, în zona brazilor, cum spun clar colindele El era născut şi crescut de natură, de o ţărână mamă sălbatică, nu cultivată, deci foarte arhaică Zeul acesta apare mereu în colinde ca un zeu montan, legat de înălţimi, de brădet ” Revenind la textele de la care am pornit discuţia, să remarcăm prezenţa unor elemente identice: arborele, leagănul, fata şi cântecul Întregul complex are o funcţie consacratoare: în textele antice, tinerii, prin comuniunea cu divinitatea, capătă energiile pe care ea le depozitează; în colinde, prin conotaţia maritală a ansamblului narativ şi ceremonial, fata căreia i se urează devine beneficiara laudei şi, identificându-se cu prototipul ideal, este proiectată pe un plan superior al existenţei Cântecul „călătoarei” va fi narat, probabil, întregul episod al căutării lui Icarios Dacă legănatul reproduce pe planul ritual ipostaza Erigonei, cântecul comemorează pe plan mitic istoria călătoriei sale Cântecul eroinei noastre povesteşte, la rândul său, o călătorie: aceea a fetei care se îndreaptă către casa mirelui El reproduce deci, pe un plan metaforic, tot o istorie ceremonială: aceea a nunţii Asocierea dintre arbore şi fata din leagăn este o imagine ale cărei rădăcini trebuie căutate deci în străvechile culte ale copacului: zeiţa fecioară, stăpână a vegetaţiei, este descendenta şi înlocuitoarea umană a pomului sacru de odinioară Pe de altă parte, mai multe sărbători care au loc în spaţiul românesc asociază leagănul şi hora Or, în ceremonia antică întâlnim jocul feciorilor, pe o piele de berbec, în imediata apropiere a leagănului de sub copacul consacrat El comemora primul dans de acest fel, întemeiat de Icarios, cu ocazia culegerii viţei-de-vie In cazul nostru, la târgul ori chiar la horele obişnuite, apărea întotdeauna un element de atracţie: scrânciobul Dar prezenţa lui se lega odinioară de o anumită perioadă calendaristică: „Scrânciobul umblă numai de la Paşte la Duminica Tomii, la Sf Gheorghe şi înălţarea Domnului, numită Ispas ” Sau: „Petrecerile scrânciobului încep din ziua de Paşti şi ţin până la Rusalii ” Probabil că această delimitare strictă a fost activă doar în vechime, căci în epocile moderne ea s-a păstrat doar în amintirea sătenilor; acum, scrânciobul este prezent la oricare dintre sărbătorile de peste an Situarea lui în preajma ceremoniilor de primăvară (dată arhaică a începutului de an) este semnificativă Observăm cum în jurul unui fenomen cu fireşti rezonanţe naturale, dar a cărui segmentare este determinată în primul rând de o opţiune culturală (data calendaristică a începerii anului), converg o serie de acte şi complexe sociale asemănătoare: întâlnirea dintre membrii mai multor comunităţi rurale, întrecerile dintre grupurile de tineri, horele şi jocurile comune, banchetul general, contractarea de angajamente maritale Acestor fenomene socio-ceremoniale le corespunde un plan metaforic (concretizat prin simboluri verbale – literatura populară, şi gestuale – datinile româneşti), la rândul său omogen: regăsim, în ciuda nenumăratelor forme de concretizare, nuclee simbolice comune: trecerea dintr-un spaţiu în altul, saltul, călătoria iniţiatică, moartea şi renaşterea rituală, prezenţa unor obiecte magice Scrânciobul, ca obicei, se înscria în această amplă sferă de valori culturale Fără a încerca să găsim aici cine ştie ce „metafizică” a leagănului, nu trebuie în acelaşi timp să trecem nepăsători pe lângă implicaţiile semantice ale acestui complex tradiţional, luat în ansamblul manifestărilor sale Finalitatea sa maritală este bine pusă în lumină de unul dintre textele menţionate de Simion Florea Marian „Fata ori flăcăul care voieşce a se da pe leagăn trebuie să aibe flori în mână, o mică pietricică pe cap şi un ou roşu în buzunar Credinţa poporului despre aceste trei lucruri este astfel: florile reprezintă simbolul primăverii, pietricica sănătatea, ca să fie omul în putere, iar oul veselia ” (în timpul legănatului, feciorii cântă astfel: „A cui e fata de pe leagăn/A mamei sale şi a tatălui său/ Şi mai mult a flăcăului „ ) Datul în leagăn nu era numai un joc, ci şi un gest ritual, necesar şi plin de implicaţii secunde, înţelegem acum de ce în multe colinde de fată, aceasta dialoghează cu viitorul ei mire în preajma unui leagăn: regăsim aici spaţiul consacrat, locul tradiţional unde se angajau căsătoriile şi se schimbau obiectele cu semnificaţii nupţiale Ansamblul ceremonial al leagănului angaja întregul sat; el devine, pe plan textual, un simplu accesoriu care actualizează, prin referirea la simbolurile consacrate, substratul ritual tradiţional Satul receptează mesajul şi îl decodează cu exactitate Asocierea fată – leagăn – fecior este o clară aluzie la viitoarea căsătorie Şi, depăşind nivelul etnografic, apro-piindu-ne de fondul mitic arhaic, să cităm un fragment revelator: „Scrânciobul după credinţa şi spusa românilor e făcut întru amintirea spânzurătoarei lui Iuda Iscarioteanul, care, mustrându- cugetul pentru fapta nelegiuită ce o făcuse vânzând pe Isus Cristos, s-a dus de s-a spânzurat pe o creangă şi, nedând oamenii trei zile de dânsul, vântul îl bătea şi îl clătina, dimpreună cu creanga de care era spânzurat, încolo şi-ncoace „ Iată deci leagănul (ca datină socială) asociat tot unei prezenţe sacre, despre care se spune că s-a spânzurat în timpurile de odinioară Toate elementele care ne-au permis înţelegerea complexului antic al Aiorei sunt reactualizate de obiceiul autohton al scrânciobului: fete, leagăn, feciori dansatori, legenda spânzurării Probabil că Iuda (apariţie tardivă, creştină) s-a suprapus unui demon local, venit din fondul cultural păgân care avea atribute analoge (duşman al demonului vegetaţiei) S-ar putea scrie un studiu foarte interesant despre această fiinţă mitică; în colinde, el fura soarele şi luna (ca zmeii), iar în balade, el apare ca un fel de duh al apelor, care stăpâneşte asupra întregului regn marin (vezi balada Antofiţă a lui Vioară) Cât de departe suntem aici, ca şi oriunde în folclorul românesc, de complexele dogmei creştine ' Revenind la sărbătorile menţionate, să observăm faptul că, pe un alt plan de manifestare, scrânciobul trezea entuziasmul tinerilor, care se întreceau în fapte de cutezanţă Evident că sensul unor asemenea gesturi este unul de o factură exclusiv ludică Dar mă întreb (şi m-am întrebat ori de câte ori am asistat la asemenea spectacole, ori am văzut, prin sate, vechi scrâncioabe aproape putrezite) de unde atât interes, de unde atâta putere de atracţie? Adevărul este că oricine îmi poate da un răspuns simplu: din plăcerea zborului, a rotirii şi a legănării Şi nimeni nu poate contesta o asemenea „soluţie„ Dar oare toate divertismentele noastre, toate aceste atracţii cu rezonanţe preponderent psihologice, nu au la bază o geneză şi o determinare socio-culturală? Evident că da! Nu ştiu dacă şi cât s-a scris în etnografia românească despre istoria şi originea leagănului pe aceste meleaguri Dar o imagine mă urmăreşte şi mă obligă (şi cred că nu hazardat) la o seamă de asocieri; nu pot uita elanul, neastâmpărul şi graba cu care tinerii aşteptau să se „dea peste cap„ atunci când se suiau în leagăne Psihologic vorbind, acest lucru este departe de a fi o plăcere: el provoacă ameţeală şi poate duce chiar la prăbuşirea temerarului El nu conţine nimic plăcut prin substanţa sa concretă, înseamnă deci că altceva decât factorul fiziologic îi conferă sens şi valoare; iar acest altceva nu poate fi decât un element cultural Pentru tinerii de astăzi, această faptă este o probă şi o dovadă de „cutezanţă„ În sistemul lor de valori juvenile, îi asociază atribute ca înfrânarea fricii, temeritate, înfrân-gerea ameţelii (cât de important este să te dai jos şi să te ţii pe picioare fără să te legeni!), bucuria depăşirii de sine Va fi fost doar aşa şi în vechime? Dar această rotaţie, acest salt în miniatură a fost considerat, în sistemele metaforice străvechi, ca un gest consacrator, care marchează trecerea de la un stadiu la altul al existenţei Faptul că ceremoniile de primăvară îşi asociază şi datul în leagăn nu poate fi lipsit de importanţă Rostul acestei învârteli trebuie să fi fost mult mai amplu şi mai bogat în înţelesuri În basme, de cele mai multe ori metamorfozele se produc atunci când eroul se „dă peste cap „ El se poate transforma în orice doreşte, poate accede la alte forme de viaţă decât cele umane O figură foarte dificilă din jocurile populare maramureşene cere dansatorului ca, sprijinindu-se de umărul fetei, să execute un aşa-numit salt mortal, aruncându-se pe spate şi pivotând integral în jurul axei sale Va fi avut oare această figură coregrafică, asemenea multora dintre jocurile româneşti, o valoare rituală? Nu este exclus! Ar fi poate locul să amintim, tot aici, multiplele obiceiuri care cuprind un salt peste ceva (prag, poartă, obiect aşternut pe jos etc), fapt care are aceleaşi implicaţii simbolice: el marchează trecerea de la o treaptă la alta a existenţei Îmi amintesc de o lectură despre Shakespeare; acolo, din analiza piesei Regele Lear aflam că „scena sinuciderii este şi ea o pantomimă Gloucester înghenunchează pentru ultima rugăciune, apoi, conform tradiţiei spectacolului în teatrul englez, se rostogoleşte Iată- colo, jos Dar nu e nici o faleză aievea Faleza fusese o iluzie Gloucester a îngenuncheat pe scena pustie, s-a rostogolit şi s-a ridicat ” Din nou ideea trecerii de la o stare la alta (căci în urma încercării eşuate de sinucidere, Gloucester va avea revelaţia condiţiei sale, şi înţelegând-o, şi-o va depăşi) este legată de un salt, figurat simbolic printr-o rostogolire, printr-o răsturnare peste cap Iată deci că în schema narativă analizată se asociază o serie de elemente convergente: cerbul care aduce în leagăn o fată (după ce a trecut-o peste ape dintr-un tărâm în altul), cerbul care îl ia pe fecior în coarne şi îl aruncă în altă lume; boul care cu coarnele sale poate azvârli soarele de la apus la răsărit; legănatul asociat cântecului care istoriseşte o călătorie; rotirile din scrânciob care sugerează saltul, ideea parcurgerii (printr-o învârtire completă) a unui ciclu, precum şi a integrării în alt ciclu; divinităţile naturii care se leagănă în copac, prezenţa lor simbolizând reînvierea naturii şi inaugurarea unei noi trepte a vieţii Toate imaginile menţionate converg către simbolurile renaşterii, ale trecerii de la un stadiu al fiinţei la altul Din cele spuse până aici se profilează două planuri paralele: a) arborele cu leagăn – simbol al renaşterii; b) cerbul cu leagăn – simbol al căsătoriei O trăsătură comună le uneşte: imaginile saltului, ale trecerii peste ceva, ale integrării în alt orizont Metaforic vorbind, oricine vrea să depăşească nivelul său ontologic trebuie să treacă printre coarnele cerbului călător Faptul că acesta aduce o mireasă este explicabil dacă ne gândim la atributele sale psihopompe, precum şi la valenţele mitice ale leagănului Dar faptul că cerbul aruncă un tânăr erou în altă lume nu mai poate fi explicat pornind doar de la atributele sale de animal ghid ori de la trăsăturile funerare ale leagănului Este vorba acum de un salt, şi nu de o trecere lină de la o lume la alta Iar saltul de faţă este intim asociat leagănului şi legănatului ritualic, ca semne ale schimbărilor ciclului calendaristic Iată deci o întrebare firească: încheagă oare toate aceste elemente un sistem coerent de semnificaţii narative? t Din nou, pentru a pătruaue sensul textelor noastre, să ne referim la mărturiile antice (mai bine studiate), unde vom afla poate firul explicativ căutat Iar asocierea taurului sacru cu saltul consacrator ne trezeşte în memorie un nume: Creta Cunoscutele şi atât de comentatele tauromahii care aveau loc pe aceste meleaguri cuprindeau, ca moment central al întregului spectacol, tocmai acest joc periculos Iată un citat amplu, extras din lucrarea unuia dintre cei mai avizaţi cercetători ai problemei, citat care spune totul şi face inutil orice comentariu: „Am vorbit de sărbătorile ţărăneşti, urbane, marine, de marile focuri în care mulţimea îşi arunca ofrandele şi simulacrele, de hierogamiile sau căsătoriile sacre ale regelui cu preoteasa, care ajutau în chip mistic împreunarea cerului cu pământul, de ceremoniile de la Anul Nou şi de început de domnie Fără îndoială că tocmai în cursul unor sărbători solemne şi într-una din curţile marilor sanctuare avea loc înfruntarea dintre taurul sacru şi tinerii maeştri ai săriturii, gata să execute tumba peste coarnele animalului Ea consta în a aştepta chiar în faţa animalului pe cale să atace, pentru a-i prinde cu putere coarnele şi a te da peste cap, pe deasupra greabănului, recăzând în picioare de partea cealaltă a crupei lui Două căi rămân deschise interpretării: ) mitologia cretană ne spune că trei tineri eroi: Andro-geu, Heracles, Thezeu, pentru a fi recunoscuţi ca fii de regi, au trebuit să- înfrunte, să- îmblânzească şi să- aducă viu pe taurul din Creta; ) Platon ne arată în Critias pe regii legendarei Atlantide capturând fiecare, în interiorul incintei lui Poseidon, cu ajutorul bâtelor şi al plaselor, câte un taur sălbatic pentru a- jertfi pe un altar de bronz Este vorba aşadar de un ritual de învestitură regală Dacă acest animal Era cu adevărat în Creta, aşa cum sar părea, vehicolul zeului ceresc, atunci concursul de sânge rece şi noroc, constând în a trece printre coarnele lui şi a face volţije deasupra trupului lui, dădea dreptul tinerilor atleţi de a deveni „ fiii şi fiicele Pământului şi ai Cerului înstelat „„ Ne aflăm în faţa unor ceremonii cu virtuţi cqnsacra-toare: saltul peste taur, printre coarnele sale, marca sfâr-şitul unei iniţieri; el conferea tinerilor, ca orice probă vitejească, dreptul de a fi integraţi în sânul colectivităţii Faptul că ei treceau peste taur era semnul şi expresia metaforică a depăşirii unui prag, a parcurgerii unei vămi: nu proba atletică în sine era importantă, ci valoarea ei simbolică Desprinderea, zborul şi revenirea, toate petrecute în preajma animalului divin, închideau o întreagă istorie sacră: aceea a transgresării condiţiei umane, a intrării într-un orizont existenţial superior Tânărul curajos refăcea, într-un spaţiu şi într-un timp restrâns (dar mustind de valenţe simbolice), o întreagă cosmogonie Dacă taurul este una dintre formele zeului suprem (născător al lumii), trecerea peste el echivalează, pe plan metaforic, cu un întreg traseu iniţiatic Dacă prin sacrificiul taurului sacru se întemeiază universul şi se face transferul de forţe de la divin la profan, contactul (de câteva secunde) cu fiinţa lui avea aceeaşi menire: dobândirea puterilor ascunse în trupul lui Deşi în aparenţă elementele spectaculoase – curaj şi îndemânare – par a se impune atenţiei noastre, în sistemul cultural originar ele constituiau doar decorul concret, modalitatea metaforică de exprimare a unei istorii mitice cu rezonanţe mult mai ample Ca şi în colinda românească, taurul îl aruncă pe erou în altă lume, îi permite accesul la o condiţie superioară Şi asemeni saltului prin legănare, săritul peste taur simbolizează un întreg traiect sacru, pe care, pe plan mitic, eroul l-ar fi putut străbate purtat în coarnele taurului divin Înscenarea rituală exprima şi realiza, pe un plan ceremonial, consacrarea unui personaj, precum şi faptul că el este acum în posesia unor puteri magice superioare Dealtfel, felul în care străvechile datini au fost prelucrate şi deformate în circuitul epic trădează aceeaşi direcţionare mitică: „Dar jocul cel mai popular din Creta minoică, Corida, a dispărut aproape complet în Grecia Legenda i-a păstrat amintirea, deformându- : tânăra fată care se lăsa purtată de taurul sacru, ţinându- de coarne, devine frumoasa Europa, aşezată pe spinarea taurului divin, ale cărui coarne sunt împodobite cu coroane de flori ” Traseul implică şi concretizează consacrarea personajului: Europa accede la condiţia divină şi întemeiază un neam, o ţară şi mai apoi un continent Manifestările ludice menţionate până acum, golite de orice rezonanţă sacră, încărcate doar de o finalitate spectaculară, s-au perpetuat prin timp, uluind generaţiile succesive prin alura senzaţională pe care a căpătat-o saltul cutezător realizat, de data aceasta, de vestiţii saltimbanci Ori poate însăşi imaginea saltului peste ceva, atât de profund îmbibată de sugestii simbolice, a stârnit în inimile spectatorilor un fior nelămurit, pe care spectacolul propriuzis, simpla derulare de gesturi acrobatice, nu- poate explica în întregime Poate că acum, ca şi în alte ocazii, rădăcinile culturii noastre îşi trădează, încă o dată, adâncimile apelor din care îşi extrag seva Formele se schimbă, sensul lor se pierde, dar structura de profunzime, simbolurile fundamentale rămân întotdeauna aceleaşi Cât de uluitoare trebuie să fi fost o asemenea „reprezentaţie” ne mărturisesc până şi cronicile medievale Cronicarul atât de zgârcit în vorbe şi atât de condensat în istorisirea faptelor (chiar şi atunci când este vorba de evenimente remarcabile) nu a rezistat tentaţiei de a-şi nota impresiile de la un asemenea spectacol: „întru aceste vremi, JRadul-vodă având un cocon anume Ştefan, şi Duca-vodă den Moldova având o cocoană anume Catrina, s-au ajuns în cuvinte şi au logodit pă coconi Adus-au pehlivani de cei ce joacă pe funii, şi de alte lucruri; adusese şi un pehlivan hindiu harap, care le făcea jocuri minunate şi nevăzute pă locurile noastre Iute om era şi vârtos Lângă altele, dă nu le putem lungi, făcea acestea mai ciudat: punea de rând opt bivoli şi să răpezea iute şi, sărind peste ei, să da în văzduh peste cap şi cădea în picioare de ceia parte ” La încheierea acestei analize care a strâns la un loc şi mai ales a încercat să unească date atât de deosebite şi de îndepărtate, putem schiţa o schemă mitică originară, răsfrântă în multiple forme culturale: Taurul (cerbul) cosmogonic – Străbaterea unei ape (metaforă a penetrării în altă lume, a schimbării statutului existenţial anterior) – Saltul (cu ajutorul taurului şi cerbului ori al leagănului – toate fiind simboluri ale trecerii şi ale începerii unui nou ciclu vital) – Nunta sacră (consfinţind noua condiţie a personajului) Iar când spun că aceasta este o schemă originară nu mă gândesc nici la prioritatea în timp a vreuneia dintre formele analizate şi nici la cine ştie ce migrări care ar fi dus la schimbul de valori culturale Amândouă ipotezele sunt posibile: nu avem însă nici date arheologice edificatoare şi nici atestări mitice concludente Modelul propus e „originar” nu în ordinea timpului şi a istoriei, ci în acLea j^bs tracţiei, a construcţiei teoretice El cuprinde deteTnimariTe generale, liniile de forţă care unesc toate manifestările citate Structura prezentată nu aparţine nici unui text, nici unui mit, nici unui ritual: ea este sistemul conceptual realizat din punerea lor în paralel, din extragerea notelor comune, din interrelaţionarea trăsăturilor generale Modelul prezentat are un rost cognitiv bine precizat: cu ajutorul lui putem explica semnificaţia de profunzime şi valoarea simbolică, originară, specifică unor texte populare româneşti Cunoaşterea schemei mitice pe care se grefează colinda noastră ne explică deschiderea ei consacratoare, sensul aluziilor maritale, substratul mitic al unor elemente care aparent au rol pitoresc: leagănul, cerbul, cântecul, călătoria etc Iar dacă analogiile şi soluţiile propuse pot să pară inacceptabile, să ne întrebăm: din ce perspectivă nu pot fi ele acceptate de gândirea noastră? Vom descoperi atunci că, poate, preconcepţiile noastre, imaginile noastre încremenite asupra unor manifestări culturale sunt cele care refuză noile sugestii ştiinţifice Şi ar trebui atunci să ne amintim de o vorbă de înţelepciune a unui profund gânditor antic, Aristo-tel: Oamenii preferă adesea neadevăruri verosimile, refu-zând adevăruri neverosimile https://neculaifantanaru com/taramul-nesfarsit-al-inimii html Mit şi baladă populară Model eroic în balada haiducească i, wmp ne care le-a^ îmbrăcat lupta Dintre numeroase k forme pe ca feno pentru eliber-e na lonala y ^^ ea g menul cu cea ma mg d u'mente isterice şi documente păstrat numeroase atestarun a analizate cu multă folclorice Acestea m J re ^ ^^ circumspecţie ^tica Şoarece e ^ A a unor fapte astonce reak ci^ ^ ^ lor prm prisma categoruior ^ obiectmta e Au oare cmtecele ^^eşi 'strict istorice? Stat ca şi cronicile oralte^ docatestabile prin mijloacele povestea exacta a unor eve ^ depâ istoricului Daca arii, ^ ^ q realltate nu poate fi dmt Pura hgu^ ^ ^ este sp f exclusiv ^ngvistica Ur mp acţiunile e^oului sunt mutate cânteculm haiducesc, ri, > uman^ transformâridu-se pe un P^n superior p^amtest ^ ^ er [n manifestări stihiale Haiducul^ ^^ schimbare de oarecare, ci o torţa dâ j a alâ pentru ca registru este mult prea py formaJ stilistice a texea%ă se datoreze doar d^^nenU/OT amplă răstului Ea este un fenomen de L '^^ expll jă pândire în cadrul genuini ^^ ^ rU^men^uf fundamentale, deteorii, ale gmdirn populare Altfel spus, între faptul istoric şi textul literar trebuie să se fi interpus un factor de transformare, care a dirijat şi a ordonat întâmplările reale într-o matcă bine definită Procesul are două feţe: iniţial o restrângere a ariei narative (nu toate evenimentele sunt reţinute, ci numai acelea care intră în consonanţă cu aceste categorii selective), urmată de o amplificare a registrului epic (elementele reţinute şi asimilate structurilor existente sunt, prin însăşi această asimilare, îmbogăţite cu mai multe nivele de semnificaţie), încărcătura istorică se distilează, devine un ecou de fundal Factorul decisiv este viziunea selectivă care redimensionează istoricul şi- integrează unei logici narative, alta decât aceea a relatării obiective Această formalizare explică aspectul iterativ al faptelor haiducilor: evenimentul particular, istoria specifică a fiecăruia, trecând în cântec, a devenit model eroic, fenomen generic deci Trebuie să ne întrebăm acum care este statutul acestor categorii selective care redefinesc istoria în drumul ei spre literatură De la bun început trebuie respinsă ideea conform căreia răspunsul trebuie căutat pe coordonate psihologice (idealul popular al haiducilor ar fi modificat faptul real, creând profilul epic al eroului) Este aici o teză greu de susţinut, pe de o parte pentru că ne lipsesc argumentele palpabile , iar pe de altă parte pentru că generalitatea şi permanenţa în timp a acestor „pattern”-uri narative nu s-ar putea datora unor fenomene psihice, a căror fluctuaţie şi instabilitate în timp sunt bine cunoscute Dacă nu putem lua în consideraţie o dimensiune psihologică ideală (şi deci apriorică), poate că ne putem referi la una practică, de tip empiric Cântecul haiducesc ar putea cuprinde generalizarea unei experienţe de viaţă definitorii, acumulată de-a lungul veacurilor de mai multe generaţii Forma primară prin care ea se exprimă este mitul Balada ar fi, în consecinţă, transpunerea unor mituri ca atare, indiferente la elementul istoric concret Evident că balada nu este mit pur şi simplu şi că rădăcinile ei sunt adânc ancorate în istoric Se pare deci că nu se poate vorbi nici de o transcriere directă a istoriei şi nici de anihilarea ei în favoarea unui fond predeterminat: „A reduce studiul acestor creaţii la identificarea evenimentelor istorice care le-au generat înseamnă a neglija valoarea lor artistică; a neglija total isto-ricitatea lor înseamnă a nu înţelege pe deplin această valoare şi cadrul ei de manifestare În folclor, lumea imaginată a creaţiei porneşte îndeobşte de la concretul cotidian Intr-o epocă mai veche, dominată de gândirea mitologică sau de o mentalitate eroică, evenimentul autentic a putut fi gândit de la început la nivel mitic sau eroic; în epocile mai târzii, evenimentul putea fi gândit iniţial istoric (citeşte „relatat aproape exact„), integrarea într-o viziune poetică rea-lizându-se ulterior, printr-o evoluţie treptată, marcată prin tr-un lung şir de variante Între aceste două ipostaze: a) deplasare originară la nivel mitic sau eroic; b) evoluţie treptată a realităţii istorice la reprezentarea artistică se înscriu multe fenomene, cu aria mai largă sau mai restrânsă de manifestare ” Textul nu este nici istorie relatată şi nici mit povestit Între realitate şi cântec se interpun determinarea istorică şi categoriile mitice Se observă din această formulare că ele nu sunt substanţa din care se constituie textul literar, ci elemente formatoare care acţionează în procesul creaţiei literare, dirijând traseul trecerii de la real la imaginar Modelului univoc conceput anterior (cântecul se naşte din istorie; cântecul se naşte din mit) îi opunem unul mai complex, mai nuanţat Creaţie literară furare Faptul Proces de transfij particular artistică a S ii V Q 'S u pdfcoffee com Contact information Ronald F Clayton info@pdfcoffee com Address: Colby MotorwayHettingermouth, QC T J P About Us Contact Us Copyright Privacy Policy Terms and Conditions FAQ Cookie Policy SUBSCRIBE OUR WEEKLY NEWSLETTER Enter your E-mail Copyright © PDFCOFFEE COM All rights reserved Our partners will collect data and use cookies for ad personalization and measurement Learn how we and our ad partner Google, collect and use data 